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أستاذ الفلسفة الإسلامية يجامعة القاهرة 


علم النفس الاسلامى 

١‏ - قد يبدو هذا العتوان غريباً؛ لأن العلمى لا وطن له » ولا يخضع 
للدين » فهذا كقولك علٍ الهندسة الإسلامى » أو الجبر » أو الطب » أو 
الكيمياء وغير ذلك . فهذه العلوم من جهة أمها عبارة عن ملاحظة الظواهر 
واستخلاص القوانين التى نحكمها و واحدة » ما دامت قد بلغت المرحلة 
العلمية الصحيحة » لا فرق بين هندسة يابانية أو إنجليزية » ولاكيمياء 
مسيحية أو كيمياء إسلامية . كذلك الخال فى عل النفس ‏ ما دام قد أصبح 
علماً يمخضع كغيره من العلوم لقوانين » ويعتمد على ملاحظة الظواهر - 
لا ينبغى أن يقال : هذا عل نفس إسلامى أو نصرانى » أو عل نفس يونا 
أو هندى أو أمريكى . 

وإلا لم يكن عل النفس علماً . 

وللإجابة عن هذا الاعتراض نقولى : إن دخول عل النفس زمرة 
العلوم الطبيعية لم يتم إلا حديثاً » بل حديثاً جداً . نعنى منذ أواخر القرن 
التاسع عشر خلال هذا القرن . وهو آخر العلوم التى انفصلت من شجرة 
الفاسفة » ولا يزال على الرغم من التقدم العظم الذى أحرزه لم يبلغ بعد 
ما يمكن أن يقال إنه المرحلة العلمية النبائية . والعلة فى ذلكأن النفس الإنسانية 
معقدة أشد التعقيد ؛ ويصعب إخضاع كثير منظواهرها للقياس والتجارب» 
وهما شرطا العلم الصحيح بعنى الكلمة. 


وإذا كان عم النفس الحديث قد ابتعد نبائياً ع نالقول بوجود « نفس » 
وراء الواهر » باعتبار أن النفس شىء لا يمكن بمثه علدياً » كنا عدلت 
العلوم الطبيعية عن القول بالجوهر » أو الطبائع المستقرة وراء الظواهر 
الطبيعية » فإن الأمر بى النفس الإنسانية مختلف أشد الاختلاف عن الآمر 
فى سائر العاوم الطبيعية الأخرى . وذلك يرجع إلى أننا ندرس الظواهر 
الطلبيعية من خارج منفصلة عنا » نلاحظها من بعيد » و تخضعها لتجارينا . 
وعم النفس الحديث الذى أصبح علماً إنما يفعل ذلك» حين يدرس الإنسان 
كأنه قطعة من الحجر أو النبات أو الحيوان » يلاحظ سلوك هذه الكائنات 
من خارج . كيف تتأثر بالبيئة التى تعيش فبا وكيف تؤثر فيا » دون أن 
يدخل إلىباطن الحجر » أو الشجرة » أو القطة ليعرف ماذا يدور محلدها . 

غير أن الإنسان تختلف حاله عن حال هذه الكائنات » لآنه إلىجانب 
سلوكهالظاهر المتفق مع سائر الكائنات الطبيعية و يشعر 6 بالخواطر واللحوالج 
التى تحرى فى باطنه »أى أنه يشعر بذاته » باعتبار أنها مصدر لهذه الحركات 
وهذا السلوك الخارجى » وهو يستطيع أن يصور لنا و شعوره » وأن بحلل 
لنا باطنه : وأن بميز بين دوافعه واتجاهائه وميوله وعواطفه وغير ذلك . 


وقد ألغت كثير من مدارس عل النفس « الشعور » من جال دراسما » 
لأن مثل هذا البحث لا يتفق مع الأساليب العلمية . ولكن هذا الإلغاء لا 
يعنى بحال ما أن الشعور لا وجودله » وأن الإنسان لا يمس بحريته واختيار 
ما يؤثره . وإلا كان الإنسان لا يعدو أن يكون قطعة من الحجر » أوكريشة 
فى مهب الرياح » لا حول له ولا قوة » وليس له سلطان على نفسه » ولا 
يستطيع أن يسمو إلى آفاق عليا » ومنها الآفاق الروحية الدينية . 


ومن أجل ذلك لا تزال بعض المدارس فى علٍ النفس الحديث تفسح 
الجال : أولا للتأمل الذاتى وهو منهج لا يتفقمع مناهج العلم الطبيعى . وثاناً 
لدراسة ظواهر قد تتعارض أو على الأقل تقع فى دائرة تلف عن دائرة 
العلى » وهى الظواهر الدينية . 
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وما دمنا قد أفسحنا المجال لدراسة الظواهر الدينية نفساياً » فلا غرابة 
أن نقول بوجود علم نفس إسلامى » كنا تقول بوجود علم نفس بوذى أو 
نصرانى » لاختلاف خصائص كل دين من هذه الأديان . 

؟- ونستطيع أن نقول فى غير تردد إن الذى صور هذا العلمى عند 
المسلمين هو حجة الإسلام أبو حامد الغزالى . 

والغزالى متعدد الجوانب » فهو فيه » وهو متكم »> وهو فيلسوف » 
وهو صوق وهذه هى الجوانب الأربعة التى اشبر بها حجة الإسلام » إذ 
له فى أصول الفقه كتتاب المستصى لا يزال عمدة فى بابه حتى اليوم » وله 
ف علم الكلام كتاب الاقتصاد فى الاعتقاد وهو من أحسنالكتب التى تلخص 
هذا الفن وتعرضه على طريقة الأشعرية » وله فى الفلسفة مقاصد الفلاسفة 
والنهافتالذى ولو أنه ردعلى الفلاسفةإلا أنه يبح منبجهم ويعر ض مسائلهم . 
والتصوف هو الطريق الذى ارتضاه لنفسه فى آخر حياته كا حكى فى المنقذ 
من الضلال . 

ولكن أحدآً لم يصور لنا الغزالى عالاً نفسانيآ » وضع أسس عل نفس 
إسلامى بعنى الكلمة » على غزارة ماكتب ق هذا الباب » إذ له فيه كتب 
مستقلة برأسها مثل معارج القدس » وله مباحث متفرقة فى شتى كتبه ويخاصة 
إحياء علوم الدين . 

فإن سأل سائل وقال : لماذا لا يظهر العلم إلا على يد حجة الإسلام فى 
القرن اللخامس الحجرى ؟ وأين أمثال الفارالى وابنسينا من فلاسفة الإسلام 
ول فى هذا الباب مباحث معروفة وكتب مشبورة ؟ وألم يكن علاء الكلام 
أصعاب أنظار عميقة فى الدراسات النفسية ؛ كالإرادة » والحبة والكراهية› 
والعادات والمعارف العقلية ؟ قلنا : إن لنا فى الجواب عن ذلك عدة أمور . 

أوها : إن القرآن وهو كتاب المسلمين حوى تفصيلا لعظم الأصول 
النفسية الى يصدر عا سلوك الإنسان ابتداء من البحث ق النفس ما هى 
وما أصلها وما مصيرها » إلى كثير من أحوالما الى تدفع المرء إلى المحيشة 
فى هذه الحياة الدنيا مثل الدافع إلى طلب الطعام والولد والمال والزينة 


والرياسة ؛ كنا صور ألواناً من الحوالج النفسانية والعواطف البشرية كالحقد 
والغيرةوالحسد والوسوسة وغير ذلك» فلم يكن المسلمون بحاجة إلى كتاب 
ق عل النفس وبين أيد-هم كتاب الله تعالى محفظونه فی صدورهم ويتلون 
آياته آ ناء اللیل وأطراف البار ء کا ل يكونوا بحاجة إلى تصنيف كتاب 
فى عم الأخلاق للسبب نفسه وهو أن القرآن فى أساسه كتاب يبدى الناس 
إلى الطريق المستقم . 

الأمر الثانى : أن الفلسفة اليو نانية حين نقلت فى عصر الث حمة إلى اللغة 
العربية » ونقل معها كتاب النفس لأرسطو ؛ وكان أرسطو بالنسبة إلمهم : 
العم الأول » والغاية الى انتبت ت [لمها جميع العلوم » انحذ فلاسفة الإسلام 
من هذا الكتاب تموذجاً يحتذى مثاله فى الكتابة عنهذا العلم . ولم يستطيعوا 
أن يتخلصوا من السير حسب طريقته » كما فعل ابن سينا فى كتاب النفس 
الذى هو جزء من الشفاء » وف كتابته عن النفس فى النجاة فهو فى الواقع 
ينسح على منوال العلم الأول فى تعريفه للنفس » وإلحاقها بالعم الطبيعى » 
وتصنيفه للنفوس إلى ثبائية وحيوانيةوإنسانية » وتصئيف المواس والإدراك 
وسائر القوى الإنسانية . وإذا كان قدأتى بجديد فذلك فى تفصيلات فرعية 
لا تغير من التوهر الأساسى لعلم النفس الأرسطى » وهذا لا يعنى أن الشيخ 
الرئيس لم يأت مجديد » إذ الواقع أن براهينه على إثبات جوهرية النفس 
وانفصالما عن البدن من البراهين الطريفة الى تأثر بها فلاسفة غربيون 


وم ديكارت . 
وقد ورث المسلمون كذلك شيا من علم النفس محسب ما جاء 
عند أفلاطون . 


وقدكانوا يعرفون محاوراته الى خاضت ق أمر النفس » مثل فيدون 
الى أطلقوا علها اسم « فادن »:ومثل الجمهوريةالتى سموها « المدينةالفاضلة» 
وهذا وذاك علم نفس يونانى يتصل اتصالا دقيقاً بنظرة فلاسفاهم إلى الكون 
والإنسان » ولا بمت بصلة إلى انجاه الإسلام » وإن اتفق معه فى بعض 
الأصول المشتركة فى كل زمان ومكان . 
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والأمر الثالك : أن علاء الكلام وإن كانوا قد أفاضوا فى المباحث 
النفسية لصلما بالاعتقاد الدينى . وبنظرية العدل والخبر والاختيار بوجه 
خاص > للا آم لم يحفلوا بإفراد هذا العلم بحثاً مستقلا من جهة »كا أن 
مباحث المعتزلة وهم الذين توسعوا فى هذا الباب فقد معظمها مع الأسف 
قلا ندرى عما إلا الشىء اليسير . 

الآمر الرابع : أن المتصوفة هر الذين حللوا النفس البشرية تحليلا عميقاً 
وتزلوا إلى أعاقها وأغوارها وصوروا ما يعترى المتصوف من أحوال وما 
ينتمّل فيه من مقامات وما يرد عليه من سوانح وخواطر » قد اتتصروا ق 
دراستهم على جانب واحد من الدراسة التفسية وهو الظاهرة الصوفية » 
وعلافة المريد بالشيخ » وغير ذلك بما يعد باباً واحد من علم النفس يختص 
به ببضعة نفر هن البشر الذين يتجهون هذه الوجهة ويسلكون هذا المسلك» 
أما سائر البشر وجمهور الملابين منهم فلم يتعرضوا للم يبحث ء ولم يهنوا 
بأمرهم وينظروا فى سلوكهم وأحوام » بل السلوك عندهم يقتصر على علم 
السلوك ويعنون به سلوك الطريق الصو إلى الله » وعل الأحوال فى 
عرفهم ما يرد على قلب الصوق من قبض وبسط وفرح وسرور وهيام 
ووجد إلى غير ذلك . 


۳ وجاء الغزالى وحال علم النفس "كا رأينا » إما متئائر فى آيات الله 
والقرآن أو حديث الرسول » وإما متناثر ى مباحث الكلاميين » وإما جار 
على طريقة الفلاسفة من أتباع المشائين » وإما منحصر ف دائرة المتصوفة 
ومصطاحاهم التى تستعصى على أفهام اللدمهور . 


وقد حذا أبو حامد فى ابتداء أمره حذو المتفلسفة فأخل عنهع ما نقلوه 
عن مفكرى اليونان » وتكلم عن النفس وأنما كال أول لجسم طبيعى آلى 
ذى حياة بالقوة » كما جاء ى تعريف أرسطو » وتابعهم فى القول بالنفوس 
الثلائة : الغازية والحيوانية والناطقة وعلى الجملة فإنه لف لفهم ونسج على 
منوالم ؛ وبخاصة فى إثبات وجود النفس جوهراً مستقلا عن البدن . 


ولكن هذا الج نى البحث لم يعجب الغزالى : لأنه رأی تیاره تلف 
عن التيار الإسلامى المتميز عن الروح اليونانى.ولذلك كانت مباحث ابن سينا 
والفارانى من قبل من مباحث الخاصة » ولح تؤثر فى حياة المسلمين 


وا هور م . 
وئ الوقت الذى ظهر فيه الغز الى كان الالال أخذ يظهر فى الجتمع 
الإسلامى . 


وقد صوّر هذا الانحلال وهذا الفساد أبلغ تصوير فى المنقل من الضلال 
حين وصف الحخياة فى بغداد وما فا من رياء وتكالب على اللذات وسعى 
إلى الشر مما دعاه إلى الحمرب من عاصمة الخلافة » كما هرب أفلاطون من 
قبل من صقلية لنفس هذه الأسباب . :. 


فا علة فساد الناس وما هو طريق صلاحهم ؟ 

إن فسادهم وصلاحهم بأيديهم ؛ إنه قاثم إذا شئنا أن يكون يحثنا علمياً 
على النظر ف النفس الإنسانية ونحليلها ومعرفة دوافعها وغرائزها وكيفية 
السمو ہا وتعديلها والسير مما فى طريق الصلاح . 

وكل من شاء أن يضع علاجا شافياً المجتمع الإسلامى » فلابد له أن 
يعرف القوانين النفسية الى مخضع لما السلوك » حى إذا استبانت هذه 
القوانين ؛ أمكن تعديل السلوك طبقآً لأصول علمية . أما طريقة الوعظ 
والإرشاد والنصيحة الكلامية فلا حار فا ولا مرة لما بغير علم ذه 
الأصول والقوانين . 

وهذا ما فعله الغزالى فى الإحياء ؛ لم يتخذ منه منيراً للوعظ وإلقاء 
النصائح الى يسمعها المنحرف من أذنه الى فتخرج من الإسرى دون أن 
تؤثر فيه ولكنه تكلم عن كل ضرب من ضروب السلوك ضرباً ضرباً » 
ونحث عن دوافعه الفطرية والمعدلة » ووصف أحوال الفرد حن يسلك 
متأثراً بالبيثة والحتمع ويزل إلى خضمه ويحمد عند تقاليده » نم يبدن كيفية 
السمو -بذا السلوك فى ضوء نور اليقين والمعرفة بالله . 
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هذه المراحل الثلاث هى الى طبقها الغزالى عند الكلام عن كل باب 
من أبواب ع2 التفس » الدواقع » ثم الظواهر » ثم التسامى . وهو فى ذلك 
لا خرج عن ای .عام نفسانی حديث ؛ ومخاصة علاء القرن التاسع عشر حين 
كان هذا العلم لا يزال فى بدايته وكل ما ينقصه أنه م يتيع اليج الإحصاى 
ومنبج القياس النفسى والتجارب العملية . أما الطريقة . فى أسامها فإنها 
صحيحة وسليمة . ولو أن علاء المسلمين بعد القرن الحامس الحجرى استمروا 
على الهج » لبلغوا دون ريب مابلغه علياء الغرب فى الوقت الحاضر ؛ ولكن 
عجلة العلم مح الأسف وقفت عند هذا الحد ولم تتقدم > على حن مضت 
قدماً فى أوروبا منذ عهد البضة . 

ولسنا نريد بيان ما فصله الغزالى فى هذا الصدد . مما جعله جديرآً بأن 
يكون مؤسس عل النفس الإسلامى » لن هذا التفصيل هو ما تجده مبسوطاً 
ق صفحات كتاب الأستاذ و عبد الكر م العمان » والذى لا تغنى هذه 
المقدمة عن قراءته . 

1Y 1° / ۲‏ أحمد فؤاد الأهوانى 


د جد عد 


بين يدى الكتاب 

يقف الغزالى على قة النصف الثانى من القرن الخامس الحجرى » عملاقاً 
من عمالقة الفكر » ورائداً من رواد البحث » وفارساً من فرسان الحقيقة . 
حوى فى عقله النير المتفتح نتاج العقل الإنسانى حى ذلك الحين » وظل ق 
شوق دام إلى المعرفة حتی آخر حياته . فلم يعرف له غفوة عن دراسة » 
ولا قعود عن ركوب أى صعب لخلاءالمشاكل الفكريةمها تعقدت أودقت . 

وصفه أستاذه الجوينى بأنه « بحر مغدق » » وأورد السبكى فى طبقاته 
أنه وكان شديد الذكاء عجيب النظرة » مفرط الإدراك »قوى الحافظة » 
بعيد الغور » غواصاً على المعانى الدقيقة > جبل علم » مناظراً محجاجاً , . 

وتحدث عنه ابنال+وزى وهو أحد معارضيه فى الرأى فقال و تفقه على 
أستاذه الجوينى وبرع فى النظر فى مدة قريبة » وقاوم الأقران وتوحد . 
وصنف السان فى الأصول والفروع النى انفرد بحسن وضمعها وترتيها 
وتحقيق الكلام فيها » حتی آنه صنف فی حیاة أستاذه ال وینى فنظر الموینى 
إلى کتابه المسمی بالمنخول فقال له :و دتتتتى وأنا حى » هلا انارت حتى 
أموت » - يريد أن كتابك غطى على كتالى » . 

ومهما تكن الآراء التى قيلت عن الغزالى ممتلفة » فإن ابدميع متفقون 
على علو مكانته فى شئون المعرفة » ورسوخ قدمه فما . 

فلقد كان أصوليآ ماهر » وفقبا حرا » ومتكلابارعاً ؛ واجماعياخبيرا 
بأحوال العام » وفيلسوفاً يقف على دم المساواة مع الفلاسفة إنلم يبزهم . 

وكان بالإضافة إلى ذلك صوفياً مربياً عالماً بالئفس البشرية وخفاياها . 
متأملا فعاليتها وأحوالها » محللا بارعا للسلوك وخلجات الضائر . 

وكانت حياته القصيرة حافلة غنية بالتجارب » وصورة للتعمق بأغوار 
الأمور » فهو لم يكن ليحفل بمظاهر القضايا بقدر ما تهمه حقيقتها » وكان. 
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يغوص إلى أعاق المشاكل يجرأة العالى المتجرد . وقد وصف نفسه فقال 
« ولمأزل منذ داهمت البلوغ إلى الآن وقد أناف السن على المحمسين أقتحم 
لجة هذا البحر العميق وأخوض عبابه خوض المسور لا خوض الدبان 
الحذور » وأتوغل فى كل مظلمة » وأمجم على كل مشكلة ؛ وأتقحم كل 
ورطة » وأتعمق عن عقيدة كل فرقة» وأستكشف أسرار كل طائفة ١‏ لأميز 
بين محق ومبطل ومبدع . 

ولقد بدأت هذه الحياة الحافلة فى طوس حيث درس الفقه على الإمام 
الراذكانى فلا ضاقت به بلده » ول يعد يجد فيبا كفايته من المعرفة . انتقل 
إلى نيسابور حيث تتلمذ على الجوينى ٠»‏ فلا تمكن واستطاع أن يقف مساوياً 
لأستاذه بدأ يضيق به صدراً ‏ على ما ذكرت ااروايات ‏ فانتقل إلى 
« العسكر ه حيث نظام الملك وحيث مجتمعات الأدباء والعلاء والفلاسفة » 
ونواديهم وجالاهم ومحاولاهم ٠‏ فظهر على الدميع . ولفت انتباه نظام 
الملك » فأرسله إلى النظامية « ببغداد » فكان الفارس امجلى فها » تجتمع 
فى حلقاتدمئات العاثم كا حدث هو نفسه وكا أثبت ذلك مختلف الروايات . 

إلا أن الغزالى لم يكن بينه وبين نفسه ليشعر بالراحة » مع أنه أصبح 
مقصوداً من كل طرف » مشاراً إليه بالبئان فى العالم الإسلامى . إنه يفتش 
عن الحقيقة وراء المظهر » إنه يببحث عن طمأنينة النفس وثيات القلب » وإن 
هذا ليحتاج إلى خلوة وتأمل وعزلة » وهذا ما كان ٠‏ فقد ترك بغداد بعد 
فترة من القلق النفسى الذى وصل إلى درجة اللتطورة . 

لقد فكر فى أحواله فإذا هو منغمس ف العلائق وقد أحدقت به مكل 
جانب ٠‏ وفكر فى نية التدريس فإذا هى غير خالصة » وأصبح التفكير 
بالحروج من بغداد يزداد عليه إلخاحاً » ولكن بيبا كان منادى الإبمانينادى 
الرحيل اارحيل » كانت شبوات الدنيا مجذبه يسلاسلها إلى المقام » وبيماكان 
صوت الحقيقة .هتف فيه لم يعد لديلك من العمر إلا القليل فإن لم تستعد 
للآخرة فتى تستعد » كان الشيطان يثنيه عن ذلك فيقول هذه حال عارضة 
إياك أن تطاوعها فإنها سريعة الزوال . 
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وهكذا بق الغزالى متّردداً بين تجاذب شہوات الدنيا ودواعى الآخرة 
قريباً من ستة أشبر » حتى أصبح الأمر لا يحتىل » فقد أقفل على لسانه » 
فلم يعد يستطيع التدريس » وكان ماهد نفسه لإرضاء ال#تمعين عنده فلا 
. ينطق بكلمة » وأورثه ذلك حزنآ فى القلب » وضعفاً ى الجسم إلى أن قرر 
الحروج من بغداد . 

وقد وصف الغزالى هذه التجربة النفسية الى مر بها الغزالى فى المنقك 
وصفاً أخاذا قل أن نجدلدمثلا فی التاريخ الفکری »فکانت من آهالتجارب 
الفكرية الى عرفا الإنسانية فى تاريخها الطويل . 

وقد بى الغزالى فى عزلته الاختيارية أكثر من عشرة أعوام يتنقل بين 
البلاد الإسلامية » فيحج ويزور القدس » ويكتب فصولا من الإحياء فى 
ْ الدامع الأموى بدمشق » وكانت هذه العزلة غنية ثرية » بما فمها من وصول 
الغزالى إلى شاطىء الأمان وماحصله من معارف ٠‏ وقدرة على التأم ل التفسى » 
فاستطاعت أن تغير مجری حياته » كنا أنها قدمت وما تزال تقدم من راتما 
للأجيال الإنسانية عامة وللملايين من مسلمى العالم بصورة خاصة . 


وقد كانت الأتعة الى عاثبها الغزالى فى عزلته ذات أثر كير عليه حى 
أنه لم يعد يستعذب الحروج مها » فا كاد يعود إلى التدريس فى نظامية 
نيسابور بإلحاح شديد من فخر الدولة » حتى عاد مرة أخرى راضياً إلى 
عزلته ) يقطع وقته بالعبادة ودراسة القرآن والحديث . 

من خلال هذه اللمحات السريعةعن حياة الغزالى نستطيع أن نعر فشيئاً 
من سبب عنايته البالغة بدراسة النفس . فلقد فاق اهامه بها ما عهد عن 
المتقدمين عليه » خاصة وأن معرفة اأنفس عنده لم تعد مجرد معرفة نظرية 
ولكنها أصبحجت بالإضافة إلى ذلك وسيلة لتعديل السلوك والرق بالأخلاق» 
وااوصول إلى تكامل الشخصية . 

وكان هذا الآمر من آم أسباب اتجاهنا إلى دراسة النفس عند الغزالى » 
ومما يزيد فى اهام المرء بهذا الموضوع » أن الغزالى ألم لاما واسعاً بكل 
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النظريات والمناقشات التى دارت حول النفس سواء ماكان منبا من مصدر 
يونانى أو إسلاتى . وسواء أكان الإسلامى منبا يستمدمن القرآن والحديث» 
أو كان يعتمد على دراسات الصوفية وآراء المتكلمين ونظريات الفلاسفة . 

ودراسة هذا الموضوع تقدم لنا صورة واضحة لما قيل حول النفس 
فى الفكر اليونانى والإسلامى حتّى عصر الغزالى بل إلى ما بعد عصره › لان 
أثر إمامنا كنا نعلم كان بالغاً وواضحاً » على من جاء بعده من المفكرين 
المؤيدين له والمعارضين . 

يضاف إلى ذلك أن أبا حامد كان من الأوائل الذين نحوا لدراسة النفس 
موضوعيا » وذلك لأنه ميز بين ممْبجين لدراسة النفس » مج يعتمد على 
النظر إلباكجوهر روحى ؛ ومهج آخر يخرج عن نطاق الفلسفة والميتافيزيقا 
إلى الوضعية والموضوعية وذلك حين يتعرض لنشاط النفس وأحواها . 

وقد دفعنا هذا كاه إلى اختيار هذا الموضوع مع علمنا بالصعوبات الى 
تكتنفه » خاصة وأن الغزالى متهم بالتقل عن كثيرين من الفلاسفة » كما أن 
البعض وجه شكوكاً إلى ما كتبه حول النفس . 

ولقد رأينا أن هذا العقبات لا تمنع من محاولتنا هذه بل إنها لتشجعناعل 
أن نحققى فى محثنا ما کان الخزالى فيه مقلداً » ونين ماكان عنده جديداً مبدعا 
علماً بأننا لا نرى صحة الشكوك التى وجهت إلى بعض كتب الغزالى » وقد 

عر ضنا لهذه الناحيه فى كتابنا و سيرة الغزالى وأقوال المتقدمين فيه » . 

00 وقد انتهينا من البحث إلى نقيجة هى أن الغزالى مقلد حين يعرض لدراسة 
النفس كجوهر » ومجدد مبدع حين يدرس النفس آثناء نشاطها وفعاليتها . 

وقد جاءت دراستنا من أجل ذلك فى مقدمة وبابين . 

عرضنا فى المقدمة لعل النفس عند الغزالى بصورة عامة » وتناولنا ق 
البابين النفس حسما يكون موضوعها جوهراً أو سلوكاً . 

وحاولنا أثئناء دراسئنا لنشاط التفس وأحوالها قى نطاق علم النفس أن 
تلم حدود الموضوعية قدر الإمكان» وبما أن الغزالى كان عالم أخلاقودين 
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فقد رأينا أن نمم دراستنا بفصل خاص عن صلة علم النفس بالأخلاق والدين 
لتكتمل الدراسة ويم شكل الموضوع . 

وإننالننظر إلى هذه الدراسة كمحاولة أوليةللعبور بين الماضى والحاضرء 
نحاول فما أن نحدد الصلة بين ثقافتنا التاريخية ى موضوع النفس » وبين 
الدراسة الحديثة » ونقدمها آملين أن نكون قد وفقنا إلى المساهمة بنصيب 
متواضع فى هذا الميدان . 

وإنى أتوجه بالشكر إلى أساتذق جميعآ ؛ ويخاصة الدكتور أحمد فؤاد 
الأهوانى » فقد كان لعنايته المستمرة » ولما قدم لى من ملاحظات هامة 
وتوجيه سديد أثر كببر فى استكيال الكثير من نواحى البحث والتغلب على 
العديد من الصعوبات . كما أقدم جزيل شكرى للأستاذ الدكتور عمان أمين 
والأستاذ الدكتور زكى نجيب محمود » فقد أفدت الكثير من ملاحظاتهما 
المهجية والموضوعية حول هذه الدراسة . 

والحمد لله أولا وآآخراً . 


عبد الكرم العمان 
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قمهيد 

حين نطلق كلمة عل النفس الآن » فإننا لا نقصد من كلمة ١‏ النفس» 
أنها جوهر قائم بذاته . وإنما نعى مها مجموعة الظواهر والحالات النفسية 
والخواطر الى فى شخيرة الإنسان . 1 

وتاريخ عم النفس بصورته الموضوعية الحالية قصير » ولكن النفس 
الإفسانية كانت من أقدم المواضيع الى تعرض طا الإنسان بالملاحظة والدراسة. 

هل هو در اسة النف سكجوهرء أمهو نشاط النفس الإنسانية بمختلف مظاهر ها؟ 

لقد نظر الغزالى إلى هذه القضية نظرة جديدة فوزع موضوع عل النفس 
بين نوعين من العلوم كل هلبا يختلف عن الآخر . 

وسبب ذلك يعود إلى أن العلوم عند الغزالى نوعان : 

النوع الأول : علوم المكاشفة الى تبحث فيا يتعلق بحقائق الأشياء ' 
وأصوها البعيدة » ولا يفيد فى هذه العلوم الحس والعقل وحدهما » فلابد 
للوصول إلى الحقيقة فههما من نور يقذف فى القاب عن طريق الكشف . 

والنوع الثانى : هو علوم المعاملة الى تدرس نشاط الإنسان وأفعاله . 

وليس معى ذلك أنه يفصل بين النفس وفعلها بل إن الغزالى يلح على 
الجمع بين أعمال النفس وأعال الجوارح » على اعتبار ألما يشكلان ما 
فعالية الإنسان وما كتب الإحياء إلا ليدلل على قصر نظر بعض الفةهاء الذين 
نظروا إلى أعمال الجوارح أو الأعمال عامة على أا حركات ظاهرة ثوا 
ى حسما الظاهر وأهملوا الباعث الذى تقوم عليه . 


وعم المكاشفة إذن يتناول النفس من حيث أنها كيان قالم بذاته » له 
أصل وطبيعة ومصير . والغزالى فى هذا الموضوع أكثر ميلا إلى تقليد 
الفلاسفة بالإبقاء على اليكل العام لهذه الدراسة مع إدخال بعض التغيير ات 
الجوهرية أو التفصيلية . 

وأما نشاط الإنسان. وفعالية النفس » فإنه موضوع دراسة عل المعاملة 
كنا يظهر من أمثلة كثيرة يشير إلمها الغزالى » منها ما أورده أثناء شرح معنى 
النفس أو القلب بمعنى اللطيفة إذ يقول : « وهو المدرك العالم » العارف من 
الإنسان » وهو امخاطب والمعاتب » والمطالب . وا أى النفس ‏ علاقة 
مع القلب الجسمانى » وقد نيرت عقول أكثر الحلق فى إدراك وجه علاقته» 
فإن تعلقه به يضاهى تعلق الأعراض بالأجسام » والأوصاف بالموصوفات» 
أو تعلق المستعمل للآلة بالآلة أو تعاتق المتمكن بالمكان » وشرح ذلك 
ما نتوقاه لمعنيين : 

١أنه‏ متعلق بعلومالمكاشفة وليسغر ضئا منهذا الكتاب إلاعلومالمعاملة. 

؟- والثانى أن نحقيقه يستدعى إفشاء سر الروح ء وذلك مما لم يتكلم فيه 
رسول الله صلی الله عليه وسلم فليس لغيره أن يتكلم فيه » : 

ووالمقصود أننا إذا أطلقنا لفظ القلب فى هذا الكتاب أردنا به هذه 
اللطيفة » وغرضنا ذكر أوصافها وأحوالها » لا ذكر حقيقتها فى ذاتها . 
وعلم المعاملة يفتقر إلى معرفة صفانها وأحوالها » ولايفتقر إلى ذكر حقيقتها». 

وعلى هذا الأساس يكون موضوع علم النفس عند الغزالى ى بعض 
الكتب الخاصة دراسة كنه النفس وحقيقها وجوهرها » كيا يكون ق كتب 
أخرى دراسة أفعال القلب وصفاته مرتبطا بأعمال البوارح» أى عام أحوال 
النفس » حيث يدرس فيه الإنسان من حيث هو كائن حى . يعيش ف 
جتمع يتأثر وبؤثر فيه » ويخب ويكره ويغضب ويفكر . 

والغزالى فى دراسته لنشاط النفس لايقتصر على المظهر الذاتى الداخلى» 
بليزيد على ذلك دراسة المظهر الحارجى » بطر بقة تبدو قريبة من الموضوعية 
إلى حد كبير . وهو لا يفصل بين ماهو نفسى وما هو جسمى » وإئا 
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ينظر إلى الظاهرة النفسية على أنها ظاهرة تنبعث عن الإنسان من حيث 
هو وحدة متكاملة فعالة . 

والظاهرة النفسية عنده هى : «كل تغيير يطرأ على أحوال النفس ويكون 
معبرً عن نشاطها وحيويئها . سواء أكان موضوع هذا التغير دينياً أو 
دنيويا » وهو يدرس الظاهرة النفسية الشعورية . أى نشاط الإنسان ككائن 
حى يشعر أنه حى ويعام أنه يقوم بنفسه بأمور ليست مادية ولكلها معنوية » 
كالتفكير والشعور بالغضب أو الشرور أو الألم أوالإقبال علىشىء أو الإحجام 
عنه »كيا ويدرس السلوك الإنسانى . بل إنه يبدو باحثاً السلوك من طراز 
فريد » ويظهر أنه يعبى بدر استه أكثر من أى موضوع آخخر لأنه اأتعبير عن 
الحالات النفسية » ولكونه أقرب إلى الملاحظة والدراسة . 

ولا يقتصر الغزالى على دراسة السلوك الديى أو الأخلاق » وإنا يبحث 
فى السلوك على" أنه فعالية بغض النظر عن صورته الى يظهر فما . 

وبما أن السلوك مظهر تعبير الفرد عن شخصيته » لذلك كان ختلفاً عند 
كل فرد عن الآخخر » فالمؤثر الذى قد يستجيب له إنسان قد لا يستجيب له 
آنحر » وكذلك الطريقة الى يستجيب لا المؤثر ‏ لآن إدراك النفس إنما يكون 
مع صفاتما وهيثاتها » لا منفصلة عنها » وهيثانما لا تماثل ولو تمائلت لاشتبه 
علينا زيد بعمرو ؛(١)‏ 

وهكذا يتناول الغزالى الإنسان فى هذا القسم من علم النفس » كوحدة 
حية دينامية متطورة لاعلى أنه إنسان ساكن تحكه مود وإصرار أنواع من 
القوى والسلطات . 

ويبدو فى هذا القسم من الدراسة باحثاً سيكولوجياً جديداً » يستشف 
أغوار النفس الإنسانية على صورة تقترب مما يفعله علم النفس الحديث حين 
يدرس الظواهر النفسية . وقد استطاع أن يجمع عدداً كبيراً من الملاحظات 
حول نشاط النفس من تأملاته ونجار به الشخصية » ومن هلاحظاته للآخرين. 
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كا تمكن من تحليل الدوافع والعواطف والانفعالات تحليلا عميقا مما أله 
أكثر من سبقه . بالإضافة إلى عناية خاصة بالسلوك . فخرج فى دراسته 
عن أن يكون جرد اقل نظريات اليونان وفلاسفة الإسلام إلى مبتدع ومبتكر 
لموضوعات نفسية جديدة مح تبويب جديد للوقائع النفسية إلى إدراك وتزوع 
ووجدان » ولن كان القدماء قد تناولوا دراسة نشاط النفس إلى جانب 
دراستهم لماهيتها إلا أن أحداً منبم لم يسبقه إلى هذا التمييز المحدد بين هذين 
الموضوعين وطريقة بحلهما . 

وقد حشونا حذو الغزالى فى هذا التقسم حين درسنا النفس فى بابين . 

جعلنا موضوع الباب الأول دراسة النفس كجوهر . 

سكا تركنا للباب الثانى دراسة أحوال القلب أو نشاط النفس . 

وإذا كان المحدثون من علماء النفس قد اعتادوا أن يتناولوا دراسة 
النشاط النفسى موزعاً على فروع ختلفة كعلم نفس ال حيوان » وعلم النفس 
الأرضى . . . فإن دراستنا لنشاط النفس عند الغزالى سيةتصر على ما يسمى 
حديفا بام «علم الاس العام ۰¢ 


KR 


1۸ 


مكان علم النفس بين العلوم الأخرى 


حتى تكتمل صورة موضوع عل النفس فى أذهاننا لابد من معرفة مكان 
هذا العم بين العلوم الأخرى . . . ويدعونا هذا أن نعرض بشكل سريع 
لتصنيف العلوم عند المتقدمين على الغزالى والتعرف على مكان عل النقفس 
لديهم . . . ثم دراسة رأيه فى هذا الموضوع . 

وقد كان التصنيف الشائع فى الفلسفة اليونانية هو تصنيف أرسطو الذى 
يقوم على التمييز بين العلوم النظرية والعلوم العملية : 

وتنقسم العلوم النظرية إلى الرياضيات والطبيعيات » والإميات . (ماوراء 
الطبيعية ) . 

كنا تتفرع العلوم أو الحكمة العملية إلى علم الأخلاق » وعلم تدبير الممؤل 
وعلم السياسة . 

ودراسة النفس عند أرسطو من موضوعات علم الطببعيات » وإن كانت 
العلوم العملية تتناول ما يجب أن يعلمه الإنسان ركب من نفس وجسم 
لينال السعادة وليعيش مع الآخرين . 

عد 6د جد 

وكانت النفس عند الرواقيين تدرس ق تصنيف مشابه لآن العلوم 
عندهم على أربعة أنواع هى : 

الرياضيات ٠‏ والطبيعيات » والإلميات » والأخلاقيات(١)‏ : وعلم 
النفس من فروع على الطبيعيات . 

HH 


. ۱۵۰ د . عمان أمين : الرواقية ص‎ )١( 


أما جابر بن حيان فقد حاول أن يخرج على هذا التصديف التقليدى 
فيزن علوع الدنا وعلوع الذرن عو نت علوع الانيا إل اقريفة وو ضييمة» 
كما صنف علوم الدين إلى شرعية وخقلية » من قن العلوم الشرعية ما هو ظاهر 
وباطن » أما العلوم العقلية فهى على نوعين : علوم الحروف كعلم الطب 
والروحانيات » وعلوم المعأنى وهى العلوم الفلسفية والإلحية » الأولى مهما 
تتناول الطبيعة » والثانية تتناول الخردات وقد وضع عام النفس الناطقة بين 
العلوم الإلحية(١)‏ 

د 

أما الكندى فقد تبى التصنيف الأرسطى وذلك فى رسالته إلى المعتصم 
بالله(۲) وقال بالعلوم النظرية وااحملية ووضع علم النفس ف المرتبة الى 
وضعها أرسطو من قبل . 

د عد عد 

وقد حاول القارالى() أن يقدم أسلوباً جديداً لتصنيف العاوم ى 
رسالته « ما ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفاسفة 6(؛) فيز بين العلوم الى تبحث 
فى الثىء العام لجميع الموجودات كالعلم الإلمى أو علم ماوراء الطبيعة ؛ وبين 
العلوم الحزئية الى تختص ببعض الموجودات مثل عل الطبيعة والمندسة 
والحساب والطب . 

ولكن هذا ليس فى اواقع إلا شرحاً لفهوم العلم النظرى والعملى عند 
أرسطو ولذلك فإننا جد تى رسالة إحصاء العلوم(د د) ما يشبه تصنيف أرسطو 
مع إضافة علمين جديدين هما ون وعلم الكلام . فأصبحت العلوم 
عنده على النحو التالى : 


. د . زكى نجيب محمود : -جابر بن حيان ص 40 وما بعدها‎ )١( 

(؟) رسالة الكندى إلى المعتصم بالله فى الفلسفة الأولى » تحقيق د. الأهواتى + 
والكندى _متوق سنة 185 ه »۸11م . 

(۳) متوق سنة ۹ cA‏ 0م . 

(5) الفارالى : القرة المرضية ص 44 وما يعدها . 

(5) الفارانى : رسالة إحصاء العلوم » تحقيق د . عثان أمين . 


٠ 


-١‏ جام اللسان وأقسامه ؟ علم المنطق 


“ا علم الرياضيات -٤‏ العلم الطبيعى 
العا ١‏ _العل المدز 

° لعلم لإهى ٦‏ لعلم ل 
۷ عل الفقه 


وكان موضع دراسة النفس نى العلم الطبيعى مع شىء من الصلة بالعام 
الإلمى الذي يبحث ف العقول المفارقة الى لها صلة بالنفس من حيث 
صدورها علبها » أو من حيث تل الحقائق بواسطبها . 

3% 3 3% 

ويتعرض ابن سینا ( متوف سنة ٤۲۸‏ ھ » ۱١۳۷‏ م ) لهذا الموضوع ى 
عدة مواضع » فنى رساله «عيون الحكمة» يتبى التصنيف الأرسطى تامار » 
أما فى منطق المشرقيين (۲) فإنه يصنف العلوم على الوجه التالى : 

- علوم جزئية لا يصح أن تجرى أحكامها الدهر كله 

علوم كلية متساوية النسب إلى جميع أجزاء الدهر وهذه هى الى 
تسمى حكة » ويشبه هذا كلام الفارالى فى ١‏ ما ينبغى أن يقدم قبل تعلم 


فلسفة أرسطو 0 
والحكة تنقسم إلى 
)١(‏ أصول ‏ 025 () توابع () فروع 


أما الأصو ل فهى 1 لة العام «المنطق» وأما العلم نعسه فينة-م إلى عملى و نظرى . 

وغاية العلم النظرى اللمق » وأنواعه : العلم الطبيعى » الذى يدرس 
الأمور امخالطة للمادة ومنها دراسة النفس » والعلى الرياضى الذى يبحث فى 
الور انخالطة للمادة وما لا لمادة معينة . والعلم الإلمى » وموضوعه 
المعتولات الى لا مخائط المادة أصلا ومئها العقول الفعااة ٠‏ والعلم الكلى » 
الذى مخااط المادة أو يتجرد عدبا مثل الوحدة والكترة . 


, ابن سينا : عيون الحكمة » د . عبد الرحن بدوى‎ )١( 
. (؟) ابن سينا : منطق المشرقيين : ط . المطبعة السلفية‎ 


۲١ 


فى حين أن غاية العلى العملى الخير . وينقسم إلى ثلاث شعب : 

الأحلاق وتتناول ما جب أن يكون عليه الإنسان ف نفسه » وتدبير 
المزل النى ينظر إلى الإنسان فى الأسرة ء والسياسة وهو علم تدبير المدينة. 

هذا بالإضافة إلى علم خاص يضيفه على علوم أرسطو وهو عا النبوة . 

وتكون دراسة النفس من موضوعات الطبيعيات كيا رأينا . 

عد عد عد 

أما الغزالى فإنه كعادته يستفيد من آراء المتقدمين ويعطها صوراً أقرب 
إلى الإسلامية . وقد ورد ترتيب عام النفس عنده على صورتين : 

١‏ الصورة الأولى : أخذ فها بآراء الفلاسفة فى تصنيف العلوم وذلك 
فى المتاصد والمعارج(١)‏ . فالعلوم علية ونظرية . . . وهكذا يلى آخر 
التصايف المعروف » ومكان النفس بين العلوم الطبيعية . ويحتفظ با يشبه 
هذا التصنيف أثناء عرضه لمذاهب الفلاسفة فى المنقذ » إلا أنه حين يتعرض 
لانتقادهم يشير إلى أن الحديث عن ماهية النفس وخلودها من مر ضوعات 
العلوم الإلطية(؟) . 

. ؟ الصورة الثانية : وقد فصل فا بين دراسة النفس كياهية وجوهر» 
وبين دراسة أحوالها وصفاتها . وهذا ما يظهر واضحاً فى تصنيفه العلوم 
فى الإحياء » الذى يعثل المرحلة الناضجة من حياته الفكرية وتبدو فيه نزعته 
التوفيقية والتأليفية بين مختلف الانجاهات . 

وقد عرض الغزالى لتصنيف العلوم فى « الإحياء » فى ثلاثة ٠واضع‏ : 

أولا ‏ أما فى الموضع الأول منها(*) فقد صئف العلوم إلى : 

(1) علوم مكاشفة » يقصد مها كشف العلوم فقط(٤)‏ . 

(ب) علوم معاملة ويعنى مها وما يطلب منه مع الكشف العمل به » 





. مقدمة المقاصد » مقدمة المعارج‎ )١( 
. وما بعدها‎ ۷١ المنقذ : محقيق د . صليبا وكامل عياد ص‎ )۲( 
٤ : ١ ه (4) الإحياء‎ : ١ الإحياء‎ )”( 


۲ 


وتختص علوم المكاشفة بإدراك ماهيات الأمور والجر دات الى تحتجب 
عن الحواس ولاتعرف إلا يالكشف .ومن هذه العلوم العلم بماهية القلب(١).‏ 

يا تتفرع علوم المعاملة إلى : 

(1) علوم ظاعر » تبحث فى أعمال الجوارح وهذا ماخصص لة 
كتالى العبادات والعادات . 

(ب) علوم باطن » تدرس أعمال القلوب » وأحوالها وااوارد عاما 
سواء كانت هذه الأحوال محمودة أو مذمومة » وقد خصص لا كتانى 
المهلكات والمنجيات من الإحياء . 

ودراسة التفس إذن تشكل ٠وضوعاً‏ «شتركاً بين العلوم الظارية ( علوم 
المكاشفة ) وذلك حين ينظر إلما كاهية محردة » وبين العاوم العملية(علوم 
المعاملة ) وذلك حين ينظر إلى نشاطها وفعاليتها ؟ 

ثانياً- وى موضع آخر من « الإحياء » نجد تصنيف العلوم على 
النحدو التالم(؟) : 


١(‏ ) العلوم الشرعية (ب) العاوم العقلية 
والملوم الشرعية كلها نحدوهة ومطلوية وللكن قد يخا فيا ما انيس 
أنه ليس شرعياً 


وهذه العلوم على أنواع أربعة : 
١‏ -أصول : تبحث فى كتاب الله » وستته » والإجماع » والآثار . 
۲ - فروع : تآناول ما فهم من الأصول من معارف تتسع لها العقول» 
مثل الفقه وهو العلم بمصالح اادنيا » وعلم أحوال القلب وهو العلل بمصا' 


امه ع 
الآخرة . 


4 دیات : تدرس آلات العلم كاللغة والدحو‎ “٠ 
۽ متمات : إذ أن لكل علم من العاوم السابقة ما يتم ها كعلوم‎ 
انقرآن التى تمم العلم بكتاب الله وهو من فرع الأصول كا رأينا.‎ 


(۱) الإحیاء ۳ : ۳ (۲) الإحیاء ۱ ۲٠:‏ . 


۳ 


والملاحظ أن الغزالى هنا لا يعرض لدراسة النفس إلاعلى أساس نشاطها 
وأحوالها . ومكان علم النفس هنا بين فروع العلوم الشرعية » الى قد يلتبس 
أنها علوم عقلية 

ثالثاً ‏ ويعرض لثل هذا التصنيف ق مكان آخرمن والإحياءوفيقول: 
إن العلوم شرعية وعقلية . 

والعلوم العقلية نوعان : ضرورية ومكتسبة . 

أما العلوم المكتسبةفتتشعب إلى فرعين : دنيوية» كعاوم الطب وا مساب 
والهندسة والنجوم . وأخروية ٠‏ وتشمل : العلم بالله وصفاته وأفعاله » والعلم 
بأحوال القلب . 

وهكذا تكون دراسة نشاط النفس هنا فى نطاق العلوم الأخروية الى 
هى قسم من العلوم العقلية . 

وقد يظن أن هناك تناقضاً بين هذأ التصنيف والتصنيف السابق » 
حيث كان محل دراستها بين العلوم الشرعية » إلا أن هذا الالتباس يزول 
حين نتذكر أنه قد أشار ى تصنيفه السابق إلى وجود علوم قد يلتبس آنا 
ليست من العلوم الشرعية وذكر منها علم أحوال القلب . 

a eS 
كتاباته الأخيرة موزعة على علمين‎ 

أولا - عل المعاملة الذى يدرس فيه النفس أثناء فعاليتها ونشاطها تحت 
عنوان و العلم بأحوال القلب ؛ , 

ثانياً ‏ علم المكاشفة الذى يدرس فيه النفس على أوهتها جر محرد »وعلى 
ألها أشرف جزء من جواهر الإنسان(١)‏ .تحت عنوان و العلم بحقيقة القلب ». 

ولا شلق أن هذا يتفق تمام مع عقلية الغزالى التى تقوم على التأليف بين 
الآراء والتى يبدو قبا مجدداً فى كثير من الأحيان . 

د عد د 


۱۷ : # الإحياء‎ )١( 
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طريقة دراسة النفس عند الغزالى 


يبدو لنا الغزالى محدداً ى طريقة دراسة النفس كا جدد قى موضوعه 
وتصنيفه ٠‏ فى حين أن الطابع النظرى العقلى هو الذى كان يغلب على 
الدراسات السابقة له » كانت دراسته تمتاز بالطايع العملى والتحليلل وخاصة ى 
كتاباته الأخيرة . 

ومن المعروف أن لكل عل طريقته الخاصة به » إلى جانب بعض الأسس 
العامة التى تشتر ك فببها العلوم جميعاً » واختلاف طريقة كل علم عن الآخر 
برجع بصورة رئيسية لطبيعة الظواهر المدروسة . 

فالظواهر الطبيعية مثلا حارجة عن الإنسان ٠‏ ولذلك فإنة مكن [خضاعها 
للملاحظة والتجريب » أما الظواهر النفسية » فإنها يمكن أن تخضع لطريقة 
أخرى » هى طريقة الملاحظة الداخلية لأنها تنيع من الإنسان . 

والملاحظة الخار-جية» إما أن تكون عادية تدرس الظواهر كما هى علية 
مع التعرف على صفاتها » ويمكن أن تستعمل لدراسة الظواهر الطبيعية 
والنفسية أو أن تكون تجريبية » وهى على نوعين : 

مجر بة تسعى لتحقيق فرض معين ف شروط معيئة محضرة؛وهذا مايطبق 
غالياً فى العلوم الطبيعية . 

ونجربة محازية » تعتمد على عرد إثارة حادثة معيية لدراستها » وقد 
1 أخذت هذه الطريقة تدخل ف ميدان علم النفس » على نطاق واسع . 

أما الملاحظة الداخلية » وهى إحدى الطرق اللخاصة بعلم النفس فإمبا 
تعتمد على ملاحظة الإنسان لنفسة . وهى إما أن نكون عادية لا تستبدف 


Yo 


دراسة ما أوأن تكون انعكاس الشعور على نفسه انعكاساً مباشراً مقصودا 
للتعرف على ما يجرى داخل النفس لدراسته(١)‏ . 
د عد يد 

بعد هذا العرض الموجز لطرائق عام النفس نتساءل ما هو منهج الغزالي 
فى دراسة التفس. 

لقد أدخل الغزالى على طريقة الدراسة فى عل النفس تعديلات كثيرة » 
وقد لاحظ هذا الأمر عدد من الذين كتبوا عن الغزالى من المسلمين 
والمستشرقين(١)ولكن‏ إشاراتهم إلى هذا الموضوع كانت قصيرة وسريعة. 

ولکی نعم مقدار الجديد فى طريقة الغزالى » فإنه يبدو من الضرورى 
أن ننظر إلى ما تناوله من مواضيع الغفس » لترىهل هى ما يدحل ى دراسة 
ماهية النفس فى نطاق علوم المكاشفة » أو أنه مما يدخل فى بحث أحوالها تحت 
عنوان علوم المعاملة . 

أما فى دراسته للنفس على أنها جوهر فقد سلاك طريق الفلاسفة ولكنه 
أضاف إليه ضرورة الاعماد على الكشف والتجربة الذوقية التى لابد منها 
للتعرف على وجود النفس و<تيةتها وما يتعلق بماهيتها عموماً . 

أولا ‏ التأمل الباطى : 

وتبدو أهمية هذه الطريقة ق كل من فرعى عم النفس . 

وأما بالنسية لدراسة أعمال النفس فقد أوجد أساليب جديدة تقوم على 
شىء من الموضوعية النسبية »وعلى التأمل الباطنى » وملاحظة سلوك الآخرين 
وتحليله » وتحليل الظواهر النفسية الختلفة . 

فإئبات وجود النفس مثلا من الحقائق التى لا سبيل إليها » بطريق العلم 
فقط بل لابد فيه من الذوق الذى يبدو هناكنوع من التأمل الباطنى العميق » 

H. Hoffding Esquisse d'une Psy. fondée sur )١ ) 


experience, ch. L. 1.‏ 
(؟) حيدر بامات : الى الإسلام ص ٠٣۹‏ . 


۲٦ 


والنفس كاهية تدرك من داخل الإنسان لا من خارجه ٠.‏ وهى من المسائل 
التى يعانها الإنسان معاناة ويشعر بها عن طريق التجرية الذاتية » ثم يتأملهذه 
التجربة » ونلاحظ هنا مدى تشابه الحدس البرغسونى » مع التجربة الدينية 
عند الغز الى التى تبدو كتجربة عميقة لا تقتصر على الخبرة الحسية(١1)‏ . 


ولقد كانت التجربة التى مر ما الغزالى عميقة وعنيفة. إذ ل يزل يتردد 
بين جواذب شبوات الدنيا ودواعى الآخرة قريباً من ستة أشهر » وأقفل 
على لسانه حتى اعتقل عن التدريس ٠»‏ و وحتى أوقعت العقلة فى اللسان 
حزناً نى القلب . بطلت معه قوة الحضم أو مراءة الطعام والشراب حتى قطع 
الأطباء طمعهم من العلاج وقالوا هذا أمر نزل بالقلب ومنه سرى إلى 
المزاج فلا سبيل إليه بالعلاج إلا « بأن يتروح السر عن الم الهم )۲(٠‏ . 


إن مثل هذه التجربة أساسية فى إثبات وجود النفس » وااوصول إلى 
ماهيات الأمور » لأن الجهد الذى نبذله لاتغلبعلى ما يقيمه العالم من عقبات 
فى سبيلنا يشحذ يصيرتنا » فنتهيأ للتعمق فيا دق من الأمور التى لم يصل 
إلها العقل » بالإضافة إلى أن التجربة الذاتية تمد فى آفاق المياة وتزيدها 


وتبدو طريقة التأمل أ كر ضرورة فدراسة أحوالالنفس وظواهرها» , 
ويبين الغزالى أعميتها بالحديث عن نفسه فيقول «ثم لاحظت أحوالى فإذا أنا 
منغمس ف العلائق وقد أحدقت لى من الحوانب»ولاحظت أعمالى وأحسنها 
التدريس فإذا أنا فها مقبل على علوم غير مهمة ولا نافعة . . ثم تفكرت 
فى نيتى فى التدريس فإذا هى غير نخالصة لوجهالله تعالى» بل باعہا ومركها 
طلب الاه واتتشار الصيت )۳(١‏ . 


)١(‏ المنقذ » ص 4١‏ نحقيق صليبا وعياد » محاضرات اللكتور عمان أمين لطلبة 
الماجستير عام 1١95٠‏ . 
(۲) المنقذ » ص ۱۰۳ ") المنقذا» ص ٠٠١‏ 


۲۷ 


ثم إن عملية مجاعدة النفس ورياضتها ومعرفة عيوهما إنما تعتمد ى 
الأساس على التأمل الباطنى لاتعرف على أحوال النفس وشواغلها . 

وتستطيع أن نلاحفا أثر اعّاده على التأمل فى دراسة الظواهر النفسية 
من فترة العزلة الطويلة التى استمرت أعواماً عشرة قضاها متأملا دارساً(١)»‏ 
كنا تظهر من قدرته العظيمة على التحليل » فالسبب الرئيسى من وراء ذلك 
هو اعبّاد الغزالى على تأمل سلوكه ومقارنته مع سلوك الاخخرين . 

ثانياً ‏ ملاحظة سلوك الآخرين : 

وقد كان الغزالى دقيق الملاحظة لسلوك الناس ؛وقد أشار إلىهذه الطريقة 
وخاصة ملاحظته للمنحرفين من الأفراد فقال : و فإنى تتبعت مدة آحاد 
الخلق أسأل من يقصر منهمق متابعة الشرع وأسأله عن شبته وأبحث عقيدته 
وسره ؛(1) . 

وتنبين أحمية هذا المنبج من الأمثلة الكثيرة فى و الإحياء ه . ومنها أنه 
حين عرض لعيوب النفس . وأشار إلى الطريتة التى تعرف بها . ذكر 
وسائل متعددة كلها تعود إلى دراسة سلوك الآخرين . فعرفة هذه العيوب 
يتم إما عن طريق شيخ يتتلمذ عليه المرء » أوصديق ينبهه إلها أوعدو ينتقده 
فما » أو بمخالطة الناس والتعرف على نقائصهم وقياسها على عيوبه(۳) . 

ثالث التحليل الفسى : 

وقد كان الغزالى بارعا فى تحليل النفس ونشاطها ولا نظن أحداً من 
القدماء سبقه إلى هذا . ويشمل هذا التحليل : 

. نحليل السلوك الفردى للإنسان‎ )١( 

(ب) محليل الوظائف النفسية 


> 


(1) لمناقشة موضوع عزلة الغزالى انظر سيرة الغزالى ص 78 
زفق المنقك » ص 55 
(") باب الصلاة » الكتاب الأول من « الإحياء , والثالث ص 5؟ 


۲۸ 


وق ٠‏ الإحياء » أمثلة كثيرة عن هذا الأساوب مطيقاً على كلا النوعين. 
من هذه الأمثاة تفصيله للمعانى الباطنة أثناء الصلاة » الى تتمثل فى 
حضور القلب» والعهم والتمظيم؛واهيية » والرجاء؛ ثم ذكر الدواء التقسى 
الناجع فى محقيق هذه المعانى من حضور للةلب ودفع للخراطر(ا) . 
ومنها تمييزه بين أنواع اللتواطر الختافة » وتفصيل خواطر الرياء وكيف 
تدفع (۲) . 
وما تفعبباه لصراع يواعث الشبوات مع بواءث المثل العليا وكيف 
أنها قد تتساوى ف القوة وقد #تلف » وشرحه كيف يتغابأحدهاعل‌الآحر. 
ونضيف إلى ذلك بيانه لكيفية حضور الوساوس وتسلطها على الاب 
أثناء الذكر وسنتقل هنا النص كنا أورده الغزالى لطرافته ولأعميته فى الدلالة 
على ما أشرنا إليه من ملاحظة سلوك الآخرين . 
قال : واعلم أن العياء المراقبين للقلوب »الناظرين فى صفاتها وعجائباء 
اختلفوا فى هذه المسألة على حمس فرق : 
الفرقة الأولى قالت : لا ينعدم أصله ولكن جرى مجرى القلب ولا يكون 
له أثر لأن القلب إذا صار مستوعباً بالذكر كان 
محجوبأعنالتأثير بالوسوسةكالمشغول بام فإنه قد يكلم 
ولايفهم وإن كان الصوت يمر على عه . 
وقال آخرون : لا تسقط الوسوسة ولا أثرها ولكن تسقط غلبتها القاب 
فكأنه يوسوس من بعد وعلى ضعف . 
وقالت قراقة : يعدم عند الذكر ف للحظة وينعدم الذكر فى لحظة ويتعاقبان 





۳٣۸ : ٤ الإحیاء ۳ : ۹د٣۳ (۲) الاحیاء‎ )۱( 


۲۹ 


وقالت فرقة : الوسوسة والذكر يتساوقان فى الدوام على القلب تساوقاآ 
لا ينقطع وکا آن الإنسان قد يرى بعينيه شيئين فى حالة 
واحدة فكذلك القلب قد يكون مجرى لشيئين . . . » > 
ثم يقول : «الصحيح عندنا أن كلهذه الأقوال صحيحة ولكتها كلها 
قاصرة عن الإحاطة بأصناف الوسواس ٠»‏ وإتما نظر كل واحد منهم إلى 
صئف واحد من الوسواس فأخير عنه » . 
وبمكن أن نستخلص من هذا المثال أيضاً بعض الإشارات إلى ما يسمى ' 
مبامش الشعور وما يكون فيه من خواطر وأفكار١)‏ . 
ويتبين لنا من هذا العرض السريع لطريقة دراسة النفس عند الغزالى 
مقدار مجديده فى هذه المناهج ومقدار ما أغنى ميدان البحوث النفسية ا . 


6د 6د 


٤١ : #" الإحياء‎ )١( 


0 


مصادر دراسة الذقس 


لد كان الغزالى من الأشخا'ص القلائل الذين استطاعوا أن يلموا 
بثقافات عصرهم الختلغة » ويفيدوا منها فائدة واعية فى دراساتهم وبحوهمء 
وقد أشرنا إلى هذا الموضوع فق مقدمتنا لكتاب سيرة الغزالى » ولذللك فإنتا 
لن نعرض هنا إلا لمصادر دراسة النفس خاصة + ' 

ونستطيع أن نرجع هذه المصادر إلى نوعين : 

المصدر العام : وهو يتمثل بمختلف الثقافات والنظريات التى تأثر 
مها الغزالى ق موضوع النفس . 

المصدر اللخاص : ونعى به ما أفاده الغزالى من تأملاته ونجاريه 
الشخصية ودراسته للاخرين . 

المصدر العام : وهو يعتمد على : 

: القرآن والحديث‎ )١( 

للقرآن والحديث أثرهما على الغزالى سواء أثناء دراسته النفس كجوهر» 
أو حيما غرض لا أثناء نشاطها . وهو يحاول أن يلبس الأصول اليونانية ى 
اأنفس رداء إسلامياً وذلكحين يتحدث عن جوهر النفس » وقد كان يوفق 
أحياناً إلى إيجحاد نوع من الانسجام بين النظريات الفلسفية فى هذا الخصوص 
وين الإسلام » مثال ذلك : أنه حين تعر ض لجوهرية النفس وبين رأيه 
فى أنها عنصر روحى » استطاع أن يلى على نظريات أفلاطون وأفلوطين 
لباساً إسلاميآ لأنها لم تكن تخالف الإسلام فى هذه الناحية فى رأيه . 

غير أن التوفيق فى إنجاد هذا الانسجام كان يجانبهأحياناً كر .و نستطيع 
أن نضرب مثلا على ذلك بمحاولتهالتوفيقبين مجموعة من الآبات والأحاديث 
وبين نظرية الفيض الإسكندرانية . وكذلك تفسيره آية النور ١‏ الله نور 


۴۱ 


السموات والأرض )١(٠...‏ تفسيرا معيناً للبر هنة على أن العقل على مراتب 
أربعة ما سنعرض له أثناء حثنا . 

ويبدو أثر هذا المصدر بشكل أقوى حيمًا يبحث النفس فى نطاق علم 
المعاملة الذى يتعلق بعلم الباطن » أى علم الأخلاق المحمودة والملمومة ى 
النفس » وعلم أحوال القلب » وأنواع النشاط النفسى » وقد ظهر فى هذا 
النوع من دراسة النفس أقرب إلى روح الإسلام كا وضح أنه يملك ذخيرة 
ضخمة من هذا المصدر استطاعت أن تى يجميع المواضيع التى عرض ها 
فى هذا القسم »> وإن نظرة سريعة على و الإحياء » والكتب التى تدور ق 
. فلكه تلخيصاً أو تفصيلا لتعطينا فكرة واضحة عن هذا الذى نقول . 

(ب) المصدر النصراق : 

وقد كان الغزالى يسنشهد بأقوال المسيح فى مناسبات كثيرة » ونخاصة 
فى كتاب الإحياء » كا أنه كان كثيراً ما يردد الحوادث والمحاورات الى 
كانت نجرى بين المسيح وحواربيه(؟) . 

وقد ألح على محاهدة النفس ورياضتها فظهر وكأنه يدعو إلى الرهبنة 
والعزلة أو يقول بفكرة الحطيئة المسيحية » ما دعا البعض إلى النظر إليه 
كرجل أخلاق مسيحى (07) . 

والحقيقة أن الغزالى لم ينصح بالرهينة وإنما أمر بالتقوى » وفرق بينها 
وبين الرهبنة » ثم إن طريقة المجاهدة التى شرحها الغزالى والتى دعا فبها إلى 
تصعيد الغرائز وإعلائها » لا نتفق تمامآ مع سبيل الرهبنة الى تنادى بكبت 
الشبوة والغرائز . 


) آية « الله نور السموات والأرضش » مثل نوره #شكاة .. و ( النور: ه"‎ )١( 
استعملها أكثر فلاسفة الإسلام للدلالة على العقول النظرية الأربعة : الميولانى والممكن‎ 
. وبالفعل والمستفاد‎ 

(۲) عبد الكر م العمان : سيرة الغزالى ء ص 74 وما بعدها . 

A.J. Wensinck : La pensée de Ghazzali P. 199. م‎ 
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ثم إننا لا نستطيع أن نتكر أن ف الإسلام نفسه نزعة إلى التنسك والزهد» 
ون الأخلاق مها كان مصدرها توصى بكبح الغرائز وتركيتها وترويضها . 
( ج)المصدر الصوق : | 
ويشمل دراسات رجا الصوفية من أمثال أى طالب المكى والحاسى 
والجنيد » وكل ما تأثر به هؤلاء من ثقافة يونانية وفارسية وهندية . 
وقد أخذ عن هذا المصدر فكرة النفوس الثلاثئة : الأمارة واللوامة 
والمطمئئة . كما استفاد منه فما عرض له أثناء إثيات وجود النفس » من أن 
هذا الإثبات حدسى وإطاى أكثر منه عقلى . كا يبدو أثره عليه فى قدرته 
الفذة على نحليل النفس البشرية » والاهتام بالجانب العملي من المتياة 
النفسية » إذ لا شك أن فى مؤلفات الصوفية دراسة عميقة لأغوار المعارف 
التفسية » فقدكان الصوفية علاءنفس وأصحاب صلة بين القدم والحديث + 
اتقدم الذى عرفه الفرس والروم واهنود والمصريون . والحديث الذى 
اشكرة املو 
وظهر الفرق: واضحاً بين دراساتهم ودراسات الفلاسفة ؛ فقد كان 
هؤلاء يحلاون التفس ف حدود المنطق والعقل » بِيما كان الصوفية يزيدون 
على ذلك بأن ير بطوا العقلية المجردة بالعقلية الدينية» وإذا كان الوازع عند 
اللفلاسفة هو العمل . فإن الوازع عند الصوفية هو العقل والوجدان »وهنا 
ما دعا إلى اهتامهم البالغ بالدراسةالنفسية التحليلية وعنايتهم بالنية والسلوك . 
وقد أشار الغزالى إلى صلته بدراسات أبى طالب والمحاسبى اللذين هيثا 
' له مجموعة من الآثار الصوفية » ولكنهفاق كل من سبقه منهم فى حسنالعرض 
وسعة الأفق ودقة التحليل بالإضافة إلى ربطه للتصوف بالمصدر الفلسق . 
ويبدو هذا الأثر خاصة فيا كتبه أثناء العزلة أو بعدها « كالإحياء » 
و «كيمياء السعادة » وا ا » و و مشكاة الأنوار » » 
و و الرسالة اللدنية » » و «الأربعين فى أصول الدين )١(٠‏ . 





)0 عبد الكر م العمان » المرجع السابق ٠‏ المقدمة . 
٣ (‏ - الدراسات النفسية ) ٣٣۳‏ 


ولاشلك أنه كان يعتمد على هذه الأسس الصوفية والإسكندرانية فى 
التأكيد على طريق الكشف من أجل الوصول إلى المعرفة » وكذلك فى . 
دعوته إلى سلوك طريق مجاهدة النفس ورياضها . 

وجب ألا ننسى أن الغزالى لم يكن بعيداً كل البعد عن الصوفية . فقد 
كان صوق النشأة والر بيةوالتفكر فقدترلى فى بيت صوق وسلكمساك الصوفية 
مع الفارمدى منذ مطلع شبابه و کانت کتاباته يظهر علہا الطابع الصوق منذ 
البداية وإن كان هذا الطابع يغلب فى كتبه الأخيرة خاصة . ويظهر أثر 
الصوفية واضحاً عليه حينا يتناول النفس فى علٍ المعاملة ونشاطها المحمود . 
والمذموم » والوسائل الحختلفة لعلاج أدواء النفس » وتصعيد الدوافع الختلفة » 
والأخذ بالفضائل النفسية )١(‏ . 


(د) المصدر الكلامى والفلسفى : 

لم يكن الغزالى على وفاق دائم مع المتكلمين » فقد انتقد طريقتهم ى 
البحث بصورة عامة . وأما فى النفس » فإنه لى جد لدسهم ما يوافق اعتقاده 
مجوهر النفس الروحانى . إذ كان أغلهم بميل إلى القول بماديتها » إلا أنه 
استفاد من أستاذه الجوينى » الذى كان أقرب إلى القول بروحانية النفس . 

أما بالنسبة للفلاسفة فقدكانت الحرب بينه وبينهم مستمرة ولكن هذا 
لم بمنع الغزالى من أن يقتبس كثيرآ من آرائهم ؛ وقل أن مخلو كتاب من كتبه 


» فيا يتعلق عنؤلفات الغزالى وترتيها الزمى ينظر : عيد الرحمن بدوى‎ )١( 
١ : مؤلفات الغزالى » و‎ 
11. Beyges, Essai De Chronilogie Des Oeuvres de Al-Ghazzali 
وكتابنا و سبرة الغرالى » فقد ناقشنا هذا الموضوع فى مقدمته » وسجلنا فى ملحق‎ 
أه م كتبه المطبوعة والمخطوطة مع ترتيب زمى لجميع كتبه بالإضافة إلى أن التصوص‎ 
الى أوردناها عن حياة الغزالى الشخصية والعامة والى كتها معاصر ون له أو متأخرون‎ 
عنه تضمنت ثبن كاملا جمي عكتبه تقر يبآ » مع أكثر المناقشات الى دارت حول صحة‎ 
1 هله الكتب‎ 


۳٤ 


من آثار الفلاسفة » حتى قال عنه ابن العرلى : « شيخنا أبو حامد بلع 
الفلاسفة وأراد أن يتقيأه فا استطاع 0( - 

وقد اتفقالغزالى فى كثير من آرائه مع عددمن‌فلاسفة اليونان والإسلام. 
والظاهر أنه عرف فلاسفة اليونان عن طريق ابن سينا خاصة » لأنه يتقل 
فصولا كاملة عن النفس من كتابه « النجاة » . 

وعلى كل » فإن تعريف الغزالى للنفس يشبه تعريف أرسطو وابن سينا 
من بعده مع شىء من التوضيح والتفصيل » ومع إملاء مضمون التعريف 
بما يدل على روحانية النفس حتى لايقع بشبة القول بفناء النفس أثناء حديثه 
عن مصير النفس كا حدث لابن رشد من بعده 5 

أما بالنسبة لأنواع النفس فإنه استفاد من آراء أفلاطون وأرسطو » 
فزج بين التقسم الآرسطى والتقسم الأفلاطونى » فالتفس عنده نباتية 
وحيوانية وإنسانية وهى ى نفس الوقت شهوانية وغضبية وعاقلة » ويبدو 
لنا أنه يقول بالتطايق بين هذين التصنيفين كا سترى . 

كا أنه أخذ برأى أرسطو وابن سينا ى وحدة النفس مخالفاً أفلاطون 
الذى كان يل إلى القول بتجزئبا . 

وقوى النفس عنده محركة ومدركة ٠»‏ وامحركة باعثة وفاعلة . 
والمدركة إما. أن تدرك من الباطن أو من الخارج . وقوى النفس الناطقة 
عملية ونظرية » والنظرية على مراتب أريع وهى : المرتبة الهيولانية » 
' والممكنة » وبالفعل » والمستفاد . وقد سيقه إلى هذا كما يلاحظ : ابنسينا 
معتمداً على أرسطو ونظريته فى النفس والإدراك والحركة . 

وقد حذا الغزالى حذو ابن سينا وأرسطو من قبله ى القول بحدوث 
النفس معارضاً أفلاطون ومن تابعه من الذين قالوا بقدمها . وإن كان يبدو 

)١(‏ هو أبو بكر محمد بن عبد الله المعروف يابن العربى الأندلسى » درس على 


الغزالى بيغداد وتوف سنة ٤٥۳‏ ه . وما أثبتناه من كلامه هنا متقول عن مخطوط الحافظ 
الذهبى المتوق سنة ۷٤۸‏ ه . وقد أوردناه فى كتابنا المذكور آنفاً من ص ١/ا-لالم‏ 


Yeo 


عليه حين يشرح طريقة حدوث النفس أنه أقرب إلى القول عا يشبه قدم 
النفس أو أسبقيئها على الجسم فى الحدوث . 

وتأثر خطى أفلاطون وابن سينا فى القول يلود النفس وجوهريتها . 
وعلاقتها العرضية بالجسم » على عكس أرسطو الذى كان يذهب إلى القول 
بالعلاقة الذاتية أو الجوهرية بينهما » على اعتبار أن النفس صورة المسد . 


ويتفق مع أفلاطون فى الإدراك ونظرية التركر » والمثل » وفكرته 
عن العام الرو<انى والجسمانى . وتطهير النتفس » وتغليب طريقة الإلهام 
والكشف على طريق التجريد بالحواس والعقل كنا كان يقول أرسطو » 
وابن سينا أول حياته . 


وقد استعمل الغزالى كثيراً من ألفاظ الأفلاطونية المحدئة ومصطلحاتما 
مثل علوم المعاملة والمكاشفة » وعين القلب » والإنسان عالم أصغر . ويظهر 
ذلك واضحا ف المشكاة » والرسالة اللدئية » وفصل الفرق بين الإهام 
والاعتبار من كتاب و الإحياء » . 


وقد ألح البعضعلٍ أن الغزالى اقتبس كثيراً من آراء مسكويه وخاصة 
فها يتعلق بالنفس من حيث كونها أساساً للأخلاق » ويبدو لنا أن الغزالى 
استفاد حقيقة من تبذيب الأخلاق لسكويه غير أن المفكرين يختلفان من 
حيث النزعة العامة للتفكير » فنزعة الغزالى فى التفكير دينية يغلب عليها 
طريق الإلهام » بيما يميل مسكويه إلى الاعتّاد كلية على العقل والتعالم 
الفلسفية وإن لم يغفل الشرع ظاهراً + بالإضافة إلى أن محوث مسكويهلاتقاس 
أبداً بأبحاث الغزالى الغنية بالتحليل النفسى » وملاحظة السلوك » وكثرة 
الاعتاد على التجارب . 

والغزالى يستفيد من الفلاسفةبما يتفق مع الإسلامأو فهمه له على الأقل» 
مثله ى ذلك مثل أى صاحب رأى يريد أن يدعم رأيه عن أى سبيل »وهو 
لم ينكر علبم فها يتعلق بموضوع النفس إلا اكتفاءهم بالبراهين العقلية 
الدلالة على روحانيها . 


۳٦ 


ويبق بين الغزالى وغيره من الفلاسفة فرق كبير » ذلك لأن أغلهم 
يبحث فى التفس من التاحية النظرية ولابهمهمغير اقناع العقل » بينا يعتمد 
الغزالى على الدراسة العملية إلى جانب بحوثه النظرية ويبتم بالعاطفة ويسوق 
الشواهد والأمثال بأسلوب يحرك القلوب » فقارىء كتب الفلاسفة يخرج 
عالاً » بينا يخرج قارىء كتب الغزالى عالاً ومهتدياً : 

ولابد من الإشارة هنا إلى أننا عندما نتعرض لدراسة ظاهرة التأثير 
الذكرى واقتباس الآراء بحب أن لاننسى أمور أهمها ۰ 

١‏ وحدة الفكر البشرى فى المواضيع الميتافير يقية كالأصل والمصير 
والمثل العليا » ولاعجب إذا اتخذ العقل أثناء دراستها طرقاً متشامة . 

؟- وحدة الفكر الدينى - والأديان السباوية خاصة لأنها فى أصوها 
ومتابعها الرئيسية واحدة » فهى تصدر عن الله » وقد أراد الله لكل رسالة 
أن تكون مكلة للأخرى » بوقد شهد العالم من الرسل العدد الكبير قبل 
مومى وعسى و تحمد » ولاشك أن مانادوا به من أفكار قد تركت أثرها فى 
الفمير الإنسانى » فلاعجب إذا وجدنا اتفاقاً فى بعض الاراء بينمفكرى 
الإسلام والفلاسفة مهم خاصة » وبين البودية أو النصرانية أو بعض المذاعب 
الأخرى التى يظن أن أصحابا لم يكونوا بعيدين عن التأثير الدبى السماوى » 
ولايصح أن ننظر إلى هذا الأمر من زاوية ضيقة أى مؤثر ومتأئر » ونما 
جب أن تتناول الموضوع برحابة صدر ومرونة فكر » وقد أشار الغزالى فى 
منقذه إلى أن كثيراً من آراء الفلاسفة أخذت عن الأنبياء القدماء(١)‏ . 

وهنا ندرك سر اتفاق الغزالى مع كثير من فلاسفة الأفلاطونية 
امحدثة حن حديثه عن النفس »> فقد كانت المؤثرات المتبادلة بن هذ«الفاسقة 
وبين النصرانية واضحة كا نعلم . 

٤‏ أن كلا منا بى دراسته لأى موضوع ميتافيزيى يحاول أن يستفيد 
ما صبقه من تيارات فكرية ليدعم عقيدته الخاصة » وهذا ما نلاحظه على 
الغزالى وغيره حين يقترب بالفكر أو العاطفة من فلسفة دون أخرى . 

۸۳ المثقذ : محقيق عياد وصليبا » ص‎ )١( 


۳۷ 


المصدر الخاص > 

ويتمثل ى تجارب الغزالى وملاحظة الحرين . وقد أشرنا إلى هذا 
المصدر أثناء حديثنا عن منبج الغزالى ى دراسة عل النفس . 

عد عاد جد 

ملاحظة هامة : وتحب أن نشير مبذه المناسبة إلى أن الغزالى ألف نوعس 
من الكتب وأنه يعرض ق «ذه الكتب آراء قد تبدو متناقضة(١)‏ بي 
ورودهاتى نوع دون آخر . 

وقد ألف النوع الأول من الكتب للعامة » الذين يسئند إيمانهم على احير » 
وهو لا يصرح لم فيها بالحقيقة كلها » بل بالقدر الذى يطيقونه والمقدار الذى 
يرى أن الشرع كلفهم به معتمداً على مجموعة من الآيات والأحاديث 
الواردة فى هذا المعنى + مثل « ادع إلمهسبيل ربك بالحكمة والموعظة 
الحسنة وجادلهم بالتى هى أحسن » ( النحل : 170 ) « خاطبوا الناس على 
قدر عقولهم » أتحبون أن يكذب الله ورسوله » وهو يشير إلى هذا المعنى 
فى الإحياء » والميزان » والرسالة اللدنية » ومشكاة الأنوار . 

ولا هيز الغزالى بين المتكلمين والعامة فى هذا الخصودنى إلا فى اعيّاد 
المتكلمين على الاستتباط بطريق العقل » وقد آلف هم كتباً خاصة . 

وقد ذكر الغزالى فى كتبه لامامة كل مايتعلق بنشاط النفس وأخلاقها . 
وما بجحب أن تكون عليه حى تنال السعادة الدثيوية والأخحروية »› وهذا 
مايتفق مع الغاية| من تحريره لهذه الكتب_أى بيان ماكلمهم به الشرع - 
ولأن علٍ المعاملة يفتقر إلى معرفة صفات الة .ر, وأحواها ولايفة, إل 
ذ کر حقیقتا ٩‏ (۲) . 

أما النوع الثاتى من الكتب فقد ألفها للخاصة ؛ وهم المارفون اين 


(۱) ابن طفيل:حى بن يقظانص4ء دكتور عمان أمين : محاولاتفلسفية ص4١‏ 
(۲) الإحیاء ۳ : ۲ 


۳۸ 


يشهدون الحق دون حجاب . وكشف نم فيها عن اللقيقة كلها بعد أن 
وضع لقرائها شروطً أهمها : 

اتقان عم الظاهر . 

التخلى عن حظوظ الدنيا . 

الاستقامة على سواء السييل ‏ 

الإعراض عن كل غاية إلا طلب الق . 

إمتلاك قدر معينمن الفطنةوالذكاء والقريحة النافتة والقهمالصحيح. 
وقد أشار إلى هذه الكتب وشروط قراءتها ى جواهر القرآن »والأربعين ى 
أصو ل الدين . ومقدمة معارج القدس . 

وذكر الغزالى فى هذه الكتب كل مايتعلق بالئقس كجوهر مجرد » 
وأشار إلى براهينه على وجودها وروحانيتها وخلودها . 

وهكذا فإنك لن نجد فى الإحياء مثلا وهو كتاب ألفه للعامة كل الحقيقة 
وإنما فيه مايتناسب مع عموم الناس من عل المعاملة » و كثيراً مايتوقف فيه 
عن شرح حقيقة بعض الأمور مكتفياً بالإشارة إلى أن هذا ليس قصد 
هذا الكتاب وإنما هو من موضوع عل المكاشفة . 

ولا نرى فى هذا مايرى البعض من أنه توع من التناقض » وإنما نرى 
أن السبب فى ذلك أن لكل إنسان فى نظر الغزالى - كا أشار ى الميزان - 
ثلاثة أنواع من الآراء : 

رأى يشارك فيه الجمهور . 

- ورأى يكون بحسب مايخاطب به کل سائل ۔ 

ورأى يكون بين الإنسان وين نفسه . 

فالحقيقة لاتتغبر وإن كان أسلوب عرضها مختلف بحسب الفئة الى 
نخاطها الإنسان . 

ونشير أخيرآ إلى تزعة الغزائى للتوقيق والتأنيف من مختلف الآراء ؛ 
التزعة الى تبدو فى محارلته النز', دود وسطى بين الآر' المتنازعة » والى 


۳۹ 


عبر عنها فى أول كتاب الإحياء إذ أشار إلى أنه ليس فى هذا الكتاب مالم 
يأت به السابقون ولكنه يمتاز عليهم بأمورخسة : 
١-حل‏ ماعقدوه وكشف ما أغفلوه . 
- ترتيب مابددوه ونظم مافرقوه . 
۳ إيجاز ماطولوه وضبط ماقرروه . 
حذف ماكرروه وإثبات ماحرروه . 
ه ‏ نحقيق أمور غامضة اعتاصت على الأفهام لم يتعرض لما فى 
الكتب أصلا(١)‏ . 
وقد تبيأت له هذه النزعة بسبب ثقافته الغزيرة » وحياته التأملية » 
وسترى آثارها فى كثير من الآراء الى تبناها عن النفس . 
ومع كل ماتعرض له الغزالى من أجل هذه النزعةمن حملات من الفلاسفة : 
والصوفية » ورجال الحديث والأثر(؟) إلا أنه قد استطاع أن يرك أثرماعى 
كثير من إنجاهات الدراسة فى عصره . 
فبالنسبة للصوفية ؛ استطاع أن يعدل كثي رآ من الاراء المتطرفة: كالاتحاد » 
والحلول . والفناء » بحيث أعاد للصوفية احتراماً كادت أن تفقده . 
وف عل الكلام استطاع الغزالى أن يبسط كثيراً من أفكاره » وإن بق 
ف نظره علماً لايى محاجة الحقيقة كا أشار إلى ذللك نى المنقذ . 
وى الأصول والعقائد قدم كتباً انتزعت الصدارة لسماحتها ويسرها . 
ثم أنه استطاع أن ينفذ بالفلسفة إلى العامة عن طريق تبسيطها وإضفاء 
الشكل الإسلای علا . 
. هذا بالإضافة إلى أنه منع التضارب بين الفلسفة والدين بإعطاء كل من 
العقل والكشف حدوده وميدانه . 


)1١(‏ الإحياء " : 4# » ١‏ : 4 والمشكاة هدم 
(؟) وقد جمع الحافظ الدهبى هذا ى سير أعلام النبلاء ٠‏ وأئبتناه فى كتابنا 
السالف ور دعليه السبكى » صاحب طبقات الشافعية الذى أثبتنا قوله يف فى الكتاب 
المذكور ص ١۳۳ 1١١5‏ : 
:5 


الياب الأول 


قيقة النفس ٠٠‏ 
من اليدء ٠٠‏ الى النهاية ٠٠‏ 


تمهيد 


قلنا إن الغزالى تناول دراسة النفس على صورتين محتلفتين : 
فقد درسهاكجوهر مجرد قاتم بذاته ‏ 
كنا درس أحوالا وأفعالها . 
ولقد خحصصنا هذا الباب لما يتعلق ببحوث النفس حسب المفهوم الأول. 
ويدخل أغلب هذه الدراسة فى ميدان عل المكاشفة » ولايعبى ذلك 
أن طريقة دراسة هذه المواضيع لاتكون إلا بالكشف والإلهام » وإتما نعنى 
أننا لابمكننا أن ننتهى إلى وجه الحق فى هذه المواضيع مالم تساهم التجليات 
والأنوار الى تقذف فى قلب الإنسان من التوصل إلا . 
ويقصد الغزالى من إلحاق هذا النوع من الدراسة بعل المكاشفة أن يبتعد 
بها عن أنظار العامة » وأن يقصر تناولها على قئة محدودة من الباحثين »الذين 
تتوفر فيہم شروط معينة سبق أن أشرنا إليها . 
وتبدو على الغزالى فى هذا الباب نزعة التقليد » ومحاولة التوفيقوالتأليف 
بين مختلف آراء السابقين وإضفاء الوب الإسلاى على ذلك كله . 


6د عد 


۳ 


الفصل الأول 


تعريف النفس ٠٠‏ 
فى القرةن ٠٠‏ والحديث ٠٠‏ والفلسفة ٠٠‏ 


عرض تاريخى لتعريف النفس 

لقد كانت مصار النفس عند الغزالى متعددة كا ذكرنا » وكان تأثر 
عدد من الفلاسفة واضحاآ عليه » ولكنه لم يتأثر فى تعريف النفس بأحد 
من هؤلاء كا تأثر بأرسطو مع التعديل الذى أجراه فيه بحيث ينسجم مع 
نظرته إلى طبيعة النفس الروحانية. ولم يكن الغزالى أول من ذهب إلى ذلك 
فقد تأثرخطى ابنشينا خاصة وخطى من سيقه من فلاسفةالإسلام كالكندى. 
آوالفارا . وسترى كيف أن الغزالى يستعمل ألفاظاً مشابة للألفاظ التى 
يستعملها ابن سينا مع تميزه بطريقته اللحاصة ق التوضيح والتبويب 
و انتقاء الألفاظ . 

وسبب اتفاق الغزالى مع الفلاسفة فى هذا الموضوع أنه لا يأخذ علييم 
شيئاً مما ينكره الشرع بالنسبة نانفس . وإنما يعترض على ادعائهم بأن العقل 
وحده دون تأييد من الشرع يستطيع البرهنة على كون النفس جوهراً 
قائماً بذاته(1) . 

ويبدو لنا أن آم الأسباب التى جعلت فلاسفة الإسلام ومنهم الغزالى 
لايرون مانعاً من الاقتداء بأرسطو فى تعريف النفس » أن المصادر الدينية 
عندهم م تلزمهم بتعريف محدد لا . فالقرآن ولو أنه استخدم لفظ النفس 
إلا أنه لم يعرفها » و كذلك ورد لفظ النفس ى الحديث دون أن يعرفها ٠‏ 
وإننا لنذهب ١‏ إلى أن كلمة النفس لم تستعمل فيهما فى أى معنى من المعانى 
الى اصطلح عليها علاء الكلام والصوفية والفلاسفة من المسلمين . ومعنى 
ذلك أن الباب لتعريف اانفس ترك مفتوحاً لكل من يريد ذلك . 

ومن الأسباب الى من أجاها تأثر أكثر نلامفة الإملام بتعريف أرسطو 


2 845 ابن رشد : مهافت البافت » طبعة بويج ص‎ )١( 


۷ 


للنفس أنه كان أول فيلسوف يونانى يقدم لا تعريفاً محدداً واضحا ولايتعارض 


يرى أرسطو أن النفس )١(‏ « كال أول(5) سلسم طبيعى () 1 لى(4) 
ذى حياة بالقوة(0) ويعتمد تعريفه على نظريته ف الطبيعة ‏ وهى تفرق 
بين مادة الشىء وصورته ‏ وعلى تصوره للعالم والحركة فيه . 

وللصورة كال المادة(5) وغايتها » لأنها هى التى تحدد المادة » وتخلع 
علباكيانً خاصاً» وما دامت النفس صورة لجسم طبيعى »قالمادة هنا لاتنفصل 
أبداً عن الصورة طبقاً لمذهب أرسطو فى أنه لامادة بغير صورة » وها 
معاً يكونان جوهراً واحداً هو الكائن الحى ومنه الإنسان » وكا لابمكن 
فصلل المثال عن الرحام إلا بتحطيمة ء 'كذلك لاتنفصل النفس عن اللسم. 
والصلة بينها علىذلك ذاتية لا عر ضية » على عكس ما يقوله سقراط وأفلاطون 
ومن تابعها من فلاسفة الإسلام وصوفيهم . 

أما عن انسجام تعريف أرسطو مع تصوره لطبيعة الركة فى العالم» 


)١(‏ أرسطو ى النفس : عبد الرحمنبدوى صلاه » د .أحمد قوؤاد الأهوانى: 
النفس عند أرسطو ص 47 . وقد رجعنا إلى طبعة بدوى لأنها نسخة اسحق بن حنين 
الى عرفها المسلمون والعرب قدعآ لمقارتتها مع ترجمة الأهوانى : 

(؟) الكقال الأول هو » ما يستكمل به الثشىء نوعه وصفاته : 

(5) تمييزاً له عن الجسم الصناعى 

(4) أى ذى أعضاء وآ لات . والاصطلاح الحديث هو عضوى : انظر النفس 
عند أرسطو ؛ ترجمة د : الأهوانى هامش ص 47 

(ه) الحياة صفة ذاتية للبدن عند أرسطو » لذلك نص على ( حياة بالقوة ) حى 
لا يظن أحد أن الحياة صفة خارجة عن الجسم فهى صفة توجد فيه على هيئة استعداد 
كامل فلا تخلع النفس الحياة على اللسد وإنما مخرج الحاة من القوة إلى الفعل آى 

الكون إلى الظهور : 

(1) ويقصد بالمادة الأولى إما جرد الاستعداد أو القبول أو الإمكان» فالاستعداد 
بالإضافة إلى الملكات » والقبول بالنسبة إلى قبول الصورة وتلقما والإمكان 
بالإضافة إلى الفعل + 

۸ 


فذلك لأن الله ى رأبه هو الذى حرك الميولى الأولى ولاتزال الحركة ترتق 
بالصورة فى درجات الكيال » فتختى الميولى كلا برزت الصورة » حى 
يوشك أن تكون صورة محضاً ولكنها لاتكوبها لأن الصورة اتحض هى الله 
المتفرد بالكبال » وهو الوحيد الذى لايطلب الحر كة لأنه لايريد صورة 
أعلى » وهكذا تبدو الصورة محركة للادة كا بحرك الله العام »فهى لاتخلق 
المادة كا أن المادة لا تخلقها » وإنما يبدو كلا منهما موجود ويلتوبالاءجرء 
ويتصورهما العقل بعد الالتقاء . . 
ويبدو لنا أن أرسطو يريد بهذا التفسير أن يبرب من نظرية المثل 
الأفلاطونية ولكنه على ما يظهر يقع فى الصورة المستقلة عن المادة»وليس 
يخرجه من المشكلة وصفه المادة التى لاصورة لا بأنها موجودة بالقوة » 
ووصفه المادة المصورة بأمها موجودة بالفعل»فإ:نهما على كل حال موجودان 
غير معدومين . 
ويستعمل الفارانى نفس تعريف أرسطو ولكنه لا يؤيده فى أن البدن 
جزء من تعريف النفس » أو ألها منطبعة فيه 9 فالروح الذى للإنسان هو 
جوهر من عالم الأمر لا يتشكل. بصورة ع ولا يتخلق بخلقة » ولا يتعين 
بإشارة » ولا يتردد بين سكون وحركة فلذلك يدرك المعدوم الذى فات»؛ 
والمنتظر الذى هو آآت )١(6‏ . 
والنفس العاقلة هى جوهر الإنسان عند التحقيق » لأنها مكونة من 
عالمين : عالم الأمر وعالم الهس . 
وهكذا يأخذ الفارابى بتعريف أرسطو بأن النفس صورة وكال » 
ولكنه يعطى الصورة معنى الجوهرية المختلفة ق طبيعتها عن الجسم » متابعاً 
أفلاطون وأفلوطين الذى عرفهفلاسفة الإسلام عن طريق أثولوجيا أرسطو. 
أما ابن سينا فإنه يتابع أرسطو فى تعريفه للنفس أيضاً مع إدخال نفس 
التعديل الذى أدخله الفارانى على مفهوم الصورة حتى يقترب من أفلاطون 


: ال١ الفارابى : فصوص الىك من الكرة المرضية » طبعة ديريشى ص‎ )١( 
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فى قوله بروحانية النفس وتجوهرها » فليس معى كون النفس صورة 
للجسم أنها منطبعة فيه » أو أنمها تتحد بالجسم اتحاداً جوهرياً . وبذلك تبق 
للنفس: الإنسانية خخاصة جوهريتها واستقلالها ومخالفتها للبدن فى ماهيتها » 
وهذا رأى أفلاطون كا نعم ولأن كانيتفق مع أرسطو فى أن النئفس كال 
للبدن(١)‏ إلا أن البدن يدل ق تعريفها بمعبى خاص . وقد کان هذا 
العدول بتأثير من الفارالى كما يشير إلى ذلك الدكتور مدكور() . 

وابن سينا يسلك 'إلى تعريفه مسلكاً جديداً إذ أنه ينظر إلى الأجسام 
الطبعية ويصنفها من حيث القوى الفعالة فيها إلى نوعين : 

- قوى تعمل فى الأجسام بالتسخر . 

- وأخرى بالقصد والاختيار . 

والنفس الطبيعية اسم للقوى الفاعلة على سبيل التسخير فعلا أحدى البهة. 

والنفس اانباتية اسم للقوى الفاعلة على سبيل النسخير فعلامتكثر اللهة. 

والنفس الحيوانية اسم للقوى الفاعلة على سبيل القصد والاختيار فعلا 
متكثر الجهة . ٠‏ 

أما النفس الإنسانية فهى اسم للقوى الفاعلة على سبيل القصد والاختيار 
فعلا إحدى اللجهة(07) . 

والإنسان بالمعنى الأولمن النفس يشترك مع المحيوان والنبات» وبا معنى 
الثانى يشترك مع الملائكة . 

وللصوفية ف النفس تعاريف كثيرة لن نتعرض هما هنا للها ستكونمن 
ميدان حديثنا عن طبيعة النفس . غير أننا نشير إلى المراد من هذا اللفظ 
عندهم والذى يحده القشيرى بقوله ه ليس المراد من إطلاق لفظ النفس 


اسمس 





زفق الفرق بين الصورة والكالء أنالكالهو صورة الكائن الى لانه يؤدى وظيفته 
D. Ibrahim Madkour : La place d’Al Farabi p. 128. (¥)‏ 
(۴) ابن سينا : أحوال النفس . تحقیق د : الأهوانى ص 5؟ 


عند القوم الموجود ولا القالب » وإئما أرادوا به ماكان معلولا من أوصاف 
العبد ومذموماً من أخلاقه وأفعاله و(١)‏ . 

وقد مير الصوفية كا سترى بين النفس والروح . فالتفس على حد 
تعبير القشيرى لطيفة فى هذا القالب هى محل الأخلاق المعلولة » كما أن 
الروح لطيفة ى هذا القالب هى محل الأخلاق المحمودة » وتكون الجملة 
مسخراً بعضها لبعض والجميع إنسان واحد(؟) . 


ولايختلف تعريف الغزالى للنفس كثيراً عن تعريف كل من أرسطو 
وابن سينا » فهو محذو حذو ابن سينا حى ف ألفاظه التى يستعملها مع 
شىء من التوضيح والتفصيل ومع الحديث بشىء من الإطالة عن كل من 
النفس » والروح » والعقل » والقلب . 

والغزالى بتحدث حيناً عن النفوس النبائية والحيوانية والإنسانية() » 
وحيتاً آخر يسرد أنواع النفوس الأمارة واللوامة والمطمئنة »كا يشير إلى 
النفوس الشهوانية والغضبية والإنسانية واللملائكية » ويلاحظ منكل ذلك 
نزعة التأليف والتوفيق لديه . 

إلا أنه كنا يبدو يكثر من استعمال ألفاظ أرسطو وابن سينا فى كتبة 
الأولى ؛ بدنا' ميل إلى تحديد أفلاطون والصوفية النفس فى كتبه الأخيرة » 
كالكيمياء والإحياء » والرسالة اللدنية . 

د 6د 


يعرف الغزالى النفس النباتية بأنها «الكيال الأول لجسم طبيعى 16 لى » 


من جهة ما يتغذى وينمو ويولد المثل )٤(»‏ وهو نفس تعريف ابن سينا 





فى النجاة(ه) . 
)١(‏ القشيرى : الرسالة ص ۷ه (؟) نفس الصفحة » المرجع السابق 
)٤(‏ معارج القدس ص )٥( ٠۹‏ اہن سینا : النجاة ص ۲۵۸ 
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أما النفس الحيوانية فإنها « الكمال الأول لجسم طبعى » آلى » من جهة 
ما يدرك الجزئيات ويتحرك بالإرادة و(١)‏ لآن هذه النفس لا تكون إلا 
حين يتبيأ الكائن مزاج أكثر اعتدالا من النبات » وبها قوتان زيادة على 
القوة النبائية وهما المحركة والمدركة » لذلك كان الحيوان يدرك ويتحرك 
بالإرادة» ويبتدى إلى مصالح نفسه وله طلب لا ينتفع وهرب هما يضر (؟) 

ولا يختلف هذا التعريف عن تعريف ابن سينا فى النجاة أيضا(”) 

أما النفس الإنسانيه فإنها « الكبال الأول خسم طبيعى آ لى »> من جهة 
ما يفعل الأفاعيل بالاختيار العقلى » والاستنباط بالرأى »ومن جهة مايدرك 
الأمور الكلية )٤(»‏ وهذا هو أيضاً تعريف ابن سينا(ه) 

والنفس صورة بالقياس إلى المادة » وقوة بالقياس إلى فعلها » وكمال 
بالقياس إلى النوع الحيوانى والنباتى . ودلالة الكال آتم من دلالة القوة 
والصورة(5) . 

والكال بالنسبة للإنسان لا يعنى انطباع النفس بالجسم » ولكما كيال 
الجسم على معى أن الجسم يتحرك عن اختيار عقلى(۷) . 

وتعريف الغزالى للنفس على هذه الصورة يعتمد على أساس النظر إلى 
وظيفتها وهى الخروج بالنوع من القوة إلى الفعل . 

أما فى الكتب الى يتأثر مها بالآأفلاطونية المحدثة وبالصوفية » فإنه بميل 
إلى تعريف النفس على أساس النظر إلى طبيعتها ٠‏ فيقول : و إنها الجوهر 
القاثم بنفسه الذى ليس هو ق موضع ولا نحل شكا؛(8) . 


)١(‏ المعارج » نفس الصفحة . (۲) مقاصد الفلاسفة . ص ۲۷١‏ - 5لا؟ 
(") النجاة : نفس الصفحة » والمعارج ص ٠ ١١‏ 

(5) المعارج ص ١9‏ (ه) النجاة » نفس الصفحة . 

(5) الغزالى : معيار للعلى ص 154 ١58‏ 

() المعيار» نفس الصفحة .02 4) الغزالى : معراج السالكين ص ١7‏ 
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ويبدو لنا أن الغزالى يقول بشىء من التطابق بين التصنيف الأرسطى 
لافس وبين التصنيف الأفلاطونى . ويتضح ذلك 9 إشاراته الختلفة فى ' 
الإحياء إلى أن أول ما مخاق عند الطفل هو الشهوة الى يشارك فها النبات 
والحيوان » ثم تخلق له القوة الغضبية الى يشارك فما الحيوان فقط › 
وأخحرآ تخلق له النفس العاقلة . 

و التطابق على أساس مقابلة الشبوانية مع النباتية » والغضييه مع , 
الحبوانية والعاقلة مع النفس الإنسانية . 

عد عد د 
النفس الانسانية 

حن يتحدث الغرالى عن النفس الإنسانية فإنه يستعمل للدلالةعلما ألفاظاً 
أربعة وهى : النفس » والقلب » والروح ٠‏ والعقل . 

وهذا ما يدعونا إلى أن! نعرض بشكل موجز لهذه الألفاظ وسئرى 
هل كان يستعملها بمعنى واحد أو بمعان مختلفة . 

وسنستعرض هذه الألفاظ على النحو التالى : 

. أولا - ف القرآن الكرم‎ ٠ 

ثانيآً ‏ فى اللغة العربية :. 

ثالثاً ‏ عند أهل الحديث والأثر . 

رابعا ‏ عند الفلاسفة والصوفية . 

خامساً ‏ عند الغزالى . 

الألفاظ الأربعة فى القرآن الكرمم : 

لقد وردت هذه الألفاظ ما عدا لفظالعقل ف القرآن الكرم . وسار تب 
الحديث عن كل منبا على أساس مدى شموله لفهوم الإنسان بصورة عامة» 
أو تخصصه بجوانب معينة منه. وعلى هذا الأساس يكون الحدييشعن النفس 
فى البداية » لأنها أوسع استعالا من مختلف هذه الألفاظ إذ غالبا ماتدل 
على كيان الإنسان ككائن حى » ثم يأتى لفظ القلب الذى يستعمل للدلالة 


= 


of 


على العنصر الواعى والعاطنى فيه » أما الروح فإنها غالباً مائمثل حقيةة محردة 
ذات أصل إلى تتصل بالإنسان على نحو خاص » أما فعل العقل فيطلق فى 
القرآن للدلالة على الفهم والتفكير . 


: )١(سفنلا‎ )١( 

وقد وردت على صور متعددة هن الإفراد والتثنية » والجمع » 
والإضافة . وهى تدل أكثُر ما تدل على الإنسان ككائن حى » ذى أصل 
واحد » يتكاثر ويكسب ويشهى ويغضب ؛ ثم مجازى عن عمله أخيراً 3 
نا وردت أحياناً للدلالة على طوية الإنسان وجوهره ؛ أو للدلالة على 
عين أى شىء . حى الذات الإهية . 


ومن الأمثلة على استعاشا للدلالة على الإنسان :« واتقوا يومآً لا تجزى 
تفس عن نفس شيئاً » ( البقرة 48 ) « لا تكلف نفس إلا وسعها» 
( البقرة ۲۳۳ ) «أنه من قتل نفساً بغر نفس أوفساد فى الآأرض فكأنما 
قتل الناس جميعاً » (الائدة : ۳۲ ) ر قوا أنفسكم وأهليكم ناراً » 
( التحرم ٠‏ ) « والمطلقات يتربصن بأنفسن ثلاثة قروء» ( البقرة:۲۲۸ ) 
ر ولقد راودته عن نفسه فاستعدم » ( يوسف 8" ) و وفيا ها تشبيه 
الأنفس وتلذ الأعين» ( الزخرف )۷١‏ . 

وقداستعمل تكلمة النفس أثناءدلالتها على الإنسانلتشير إلى أشخاص بالذات 
كالاً نبياء» مثل : «فلعلك ياخع نفسلك( أى الرسول)عى آثارهم» (الكهف") 
« کل الطعام كان حلا لبى إسر ائيل إلا ما حرم إسر ائيل عل نفسه ) 
(آل عمران 9 ) « هى راودتى عن نفسى » (يوسف ۲١‏ ) . 

كنا أنبا وردت للدلالة على الذات الإلهية ؛ مثل قوله تعالی « ومحذ رکم 
الله نفسوء والله رؤوف بالعباد » (1ل عمران ٠‏ ) و واصطفيتك لنفسى » 


)١(‏ وردت كلمة الفس فق القرآن فى ۳٣۷‏ موضعاً . ولم تعرض دائرة المعارف 
الإسلامية إلا لبعض معان النفس .82 .ص ,2 Ency. of Islam: vol. 3, par.‏ 
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(طه ١؛)‏ « تعلم مافى نفسی ولا أعلم ما فى نفسك » (المائدة )1١5‏ 
بر كتب ربكم على نفسه الرحمة » ( الأنعام 5ه ). 

ومن الأمثلة على استعالها لتإشارة إلى ضمير الإنسان وطويته الآيات 
التالية :« ربكم أعلم عا فى نفوسكيء إن تكونوا صالحين » ( الإشراءه؟ ) 
« إذالله لا يغبر ما بقوم حبى يغير وا ما بأنفسهم »الرعد(١١)‏ « ولقد خلقنا 
الإنسان ونعلم ها توسوس به نفسه » (سورة ق ١١5‏ ) . 

كنا يراد مها أحياناً الدلالة على أصل واحد للبشر كقوله تعالى : «ياأمها 
الناس اتقوا ربكم الذى خاقكي من نفس واحدة» ( النساء ١1‏ ) وهر الى 
خلقكم من نفس واحدة » ( الأعراف 184 ) . 

ولقد وردت هذه الكلمة للدلالة على النفس كأمر خاص ف الإنسان» 
قديكون جوهراً قائماً بذاته ؛ وقد يكون محرد تعببير محازى عن حقيقة 
الإنسان وماهيته » وذلك مثل : ْ 

, لا قم بيوم القيامة . ولا أقسم بالنفس اللوامة » ( القيامة1؟) 
« وما أبرىء نفسى »إن النفس لآمارة بالسوء» (يرسف “اه ) و يا أيه 
النفس المطمئنة . ارجعى إلى ربك راضية مرضية» ( الفجر 186117) ١‏ وأما 
من خاف مقام ربه ونهى النفس عن الهوى » ( النازعات 4١٠‏ ) . 

وهكذا فإن النفس ق القرآن تدل على الذات عجموعها » مشيرة إلى 
عنصر الدوافع والنشاط الحيوى ؛ أكبر من دلالها على المعتى الواعى أو 
المفكر فيه فهى لفظ عام يشمل الإنسان كله . ولا يختص بالدلالة على 
التفكر أو الفهم . ' 

(ب) القلب )١(‏ : 

أما لفظ القلب فقد كان وروده فى القرآن أقل من ورود لفظالنفس» 

)١(‏ ورد لقظ القلب ف القرآن فى ١44‏ موضعاً » انظر هذا الموضوع نيكلسون: 
الصوفية فى الاسلام » ص ۷١‏ و : 

A. I. Othman : the Concept of man in Islam p. 81. 
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ويظهر أن أكثر معانية تدور حول المعنى الوجدانى والعقلى فى الإنسان » 
ولذلك يبدو أساس الفطرة السليمة » والعواطف الختلفة - سواء منها الى 
تقوم على عنصر اهب أو عنصر الكراهية_وحل الحداية والإيمان والعلوم 
والمعارف والإرادة والضرط . »° 

أما أنه محل الفطرة السليمة فلقوله تعالى : «إلا من أنى الله بقلب سام» 
( الشعراء 48) . 

وأما دلالته على الاعتبار والفهم والهداية فللآيات التالية : م إن فيذلك 
لذكرى أن كان له قلب أو ألقى السمع وهو شهيد » (سورةق /” )»رومز 
يؤمن بالله مود قابه » ( التغاين ١١‏ ) « لا محزنك الذين يسارعون ف 
الكفر من الذين قالوا أمنا بأفواههم ولم تؤمن قلو.وم (المائدة )4١‏ « ولكن 
الله حبب إليكم الإبمان وزينه فى قلوبكم » ( الحجرات ) « إلا من 
أكره وقلبه مطمئن بالإمان » ( النحل ٠ ) ٠١١‏ 

ولكن القاب ليس دايا محل المداية والإبمان » فقد يشير إلى الإثم . 
والمعصية : كقوله تعالى وكذلك نشلكه فى قلوب النحرمين » ( الحجر؟١)‏ 
و ولا تكتموا الشهادة» ومن يكتمها فإنه آثم قلبه » ( القرة 7387 ) . 

e 

أما دلالة القلب على العواطف الختلغة فيدل على ذلك الآيات التالية : 

م« وجعلنا فى قلوب الذين اتبعوه رأفة ورحمة»( الحدید ۲۷ ) وليجعل 
الله ذلك حسرة فى قلومم . (آل عمران )١165‏ و سنلقىفى قلوب الذين 
كفروا الرعب » ( آل عمران ۱١۱‏ ) وثم قست قاوبكم من بعد ذللك » 
( البقرة 5/ا ) . 

ويبدو لنا من هذا كله أن معنى القلب فى القرآن أ كر تخصصاً -من 
مع النفس فهو لا يدل على الدوافع الغريزية أو العنصر الحيوى » وإنما 
يقتصر على الجزء الواعى منه . 


كه 


٠ : )١(حورلا‎ ) (ج‎ 

ومع أن القرآن لم يكرر لفظ الروح إلا قليلا إلا أن استعاله.كان 
أ كر تنوعاً . 

فقد وردت هذه الكلمة' ما يفيد إفاضة الحياةمن الله على الإنسان «فإذا 
سويته ونفخت فيه من روحى فقعوا له ساجدين» ( الحجر ١9‏ ) « ثم 
سواه ونفخ فيه من روحه » ( السجدة؛ ) . 

والروح هنا مضافة إلى الله دائماً . 

واستعملت كلمة الروح فى معنى مشابه للمعنى الأول وإن كان أكثر 
خصيصاً مندو ذلك ى الدلالةعلىخاق عيسى عليه السلام , فأرسلنا إلما روحنا 
فتمثل لها بشراً سوياً» ( مرم ۱۷ ) « والى أحصنت فرجها فنفخنا فا 
من روحنا » (الانبیاء ٩۱‏ ) . 

ها استعملت هذه الكلمة فى الدلالة على القرآن , وكذلك أوحينا إليك 
روحاً من أمرنا » ( الشورى 8ه ) . 

ووردت ف الدلالة على الوحى والملك الذى ينزل به:« يلقى الرواح من 
أمره على من يشاء من عباده لينذر يوم التلاق 6( غافر : ٠ ) ١١‏ قل نزله 
روح القدس من ربك باحق » ( النحل 1١١‏ ) « نزل به الروح الأمن . 
على قلياتك , (١‏ الشعراء "198 2 195) . 

وق كل هذه المعاى التى إشار إلبها القرآن لا نلاحظ ورود هذه 
الكامة للدلالة على البدن وحده ولا على البدن مم الروح عى الإنسان 
وفعاليته ونشاطه كما هو الآمر بالنسبة لانفس ما يدل على تز الروح عن 
النفس ف لغة القرآن . 





: فقط ؛ يرجع أيضاً إلى‎ ًاعضو٠‎ ۲١ ورد لفظ الروح فى‎ )١( 
F. Jadre: La notion de la Certitude pp. 27, 225, 182. 
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(د) العقل )١(‏ : 

أما لفظ العقل كصدر فلم يرد ف القرآن إطلاقاً » وإنما لكن ورد 
فعل العقل بمختلف اشتقاقاته : وكلها تدل على عنصر التفكير فى الإنسان 
ومثال ذلك : 

يسمعون كلام الله تم حرفونه من بعد ماعقلوه , ( البقرة 1٠٠‏ ) 
و أتأمرون الناس بالبر وتنسون أنفسكم وأنم تتلون الكتاب » أفلا تعقلون » 
(البقرة 55 ) « إن شر الدواب عند الله الصم البکم الذين لا يعقلون » 
( الأنفال ۲۲ ). , وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا فى أصحاب السعير » 
( اللك )1٠١‏ . 


د عاد ماد 

الألفاظ الأربعة ق معاجم اللغة العربية : 

أما فى اللغة العربية » فقد ذكرت النفس ف القواميس بعنى عين الشىء 
وحقيقته(7) وقال السيد المرتضى : نفس الإنسان وغيرهمنالحروان هى التى 
إذا فقدها حرج عن كونه حيآ() . أما الروح فقد أورد علاء اللغة بالنسبة 
لها نفس المعانىالتى أوردها القرآن وقالوا إنبا ما به حياة الأنفس(4). ومعنى 
الروح والنفس عندهم واحد على الأغاب . 

أما القلب فانه محض الثىء وحقيقته » ورجل قلب يعبى حول(ه)ولفظ 
العقل يدل عندهم على العلم بصفات الأشياء وفهمها ٠‏ وعقل الشىء أمسكه » 
وعقل البعير شده إلى ذراعه(؟) . 

د عد د 


)١(‏ ورد فعل العقل فى القرآن فى 44 موضعاً 

(؟) الفيروزآبادى : القاموس المحيط 7 :ه15 

(© المرتضى : الأمالى ؟ : * 

(5) القاموس المحيط » ۱ : ۲۲۲ ولسان العرب ۰ ۳ : ۲۸۹ 

(ه) القامو س الحيط » ۱١۸ : ١‏ (5) المرجع السابق » 54 ١8:‏ . 
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الألفاظ الأربعة عند أهل الحديث والآثر : 

احتلف أهل الأثر حول النفس والروح خاصة . 

فقال جمهورهى إن مساها واحد(ا) وردوا هذا القرل إلى حديث 
أي هريرة» عن النبى صلى الله عليه وسلم « إن المؤمن ينزل به الموتويعاين 
ما یعاین يود لو حرجت نفسه والله تعالى حب لقاءه . وإن المؤمن تصعد 
روحه إلى السماء فتأتيه أرواح المؤمنين فيستخبرونه عن معارفه من أهل 
الدنيا ۲(۰) . 

وسميت الروح عند هؤلاء روحاً لأن بها حياة البدن : كا سميت النفس 
روحاً لخلول الحياة لها .' وسميت نفساً إما من الشىء النفيس لنفاسها » وإما 
من نفس الشیء(۳) 

وقال بعض أهل الحديث والأثر : ااروح غير النغس . قال مقاتل 

ابن سلمان : للإنسان حياة وروح ونفس » فإذا نام حرجت نفسه الى بها 

يعقل الأشياء » ولم تفارق الجسد . بل ترج كحبل «متد له شعاع ٠‏ فيرئ 
ااريا بالنفس الى حرجت منه وتبق الحياة والروح نى الجسد » فبه يتقلب 
ويتنفس » فإذا حرك رجعت إليه أسرع من طرفة عين . فإذا أراد الله أن 
يميته فى المنام أمسلك تلك النفس الى رجت . 

وقالت طائفة أن قوام النفس بالروح ؛ والتفسصورةالعبد وهها مختلفان(4) 

ووه د ف العقل بعض الأحاديث أهمها حديث« أول ما خلق الله العقل » 
فقال له : أقيل فأقبل ثم قال له أدبر فأدبر ثم قال الله عز وجل : وعزق 
وجلالى ما خلقت أكرم على منك بك آخذ ربك أعطى وباك أثيب(0) . 





(١)ابن‏ الق :الروح ص٤‏ ۳۲ ٠ابن‏ حزم : الفصل E‏ واائحله : 55 : وما بعدهاء 

(؟) مجلة متير الإسلام عدد ٩‏ . مقال للد كتور مصطنى حلمى بعنوان : التصوف 
علم للنفس الإنسانية . 

+ المرجع السابق ۳۲۸ . (ه) الإحياء . الحاد الأول كتاب العقل‎ )٤( 
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وقد كان لهذا الحديث أثره الكبير على الصوفية وعلى من اقتبس نظرية 
الصدور عن اليو نانيين كيا-سترى . 

من استعراضنا لمعانى هذه الألفاظ ى القرآن والحديث والاغة » يبدو 
لنا أنه ليس هنالك ما يؤكد النظريات الختلفة الى قامت حول هذه الألفاظ 
عند فلاسفة الإسلام وصوفيتهم كا سترى أثناء حديثنا عن طبيعة النفس . 

عد د عند 

الألفاظ الأربعة عند الصوفية والفلاسفة : 

أما الصوفيةم فإنهم يميزون تمييزآ واضحاً بين هذه الألفاظ . 

فالنفس عند هم شر حض وهى محل الأخلاقالمذمومة» وموضع نظر الخاق . 

أما الروح فهى مبدأ الحياة ومحل الأخلاق المحمودة » وهى لطيفة ثقية 
متحررة منسلطان النفس يعزو إلها الصوفية جميع مظاهر الإنسان الروحية» 
وهى من أمر الله لا يدرك كنبها »كا أنها محل الحبة . 

ويرون نى القلب محل المعرفة ومركزها ووسيلة من وسائل الإدراك » 
ولا يدرك القلب إلا حين يكون صافياً من شوائب الحس . وبعداومة الذكر 
تشرق فيه العلوم اللدنية . فهو إذن محل المعارف وموضع نظر اللخالق . 

أما العقل عندهم فيستعمل للدلالة على العم الذى يأى بواسطة الحواس 
عن طريق الاعتبار » وهو أقل مرتبة من القلب(١)‏ . 

وسبب هذا المييز فى نظرمم أن النفس إنسائية والروح إلية » وإتما 
يتصارعان على استحواذ القلب . فتارة تملكه دواعى الروح » وتارة تسيطر 
عليه شبوات النفس(7) . 


)١(‏ الرسالة القشرية ص لاه : د . أبو الوفا التفتازانى » دراسات فى الفلسفة 
الإسلامية ۱6-۹ ٠‏ رياضة النفس : للحكم الرمذى صه”". نيكاسوث : الصوفية 
فى الإ سلام ص 5 ؛ ممخطوط ابن تومرت بدار الكتب المصرية ص 55 . 

(۲) الز بیدی : الاحاف 19/4:ه؟7 » عوارف المعارف : للسہروردی : ١٠٣١‏ . 
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أما الفلاسفة ء فقد استعملوا هذه الألفاظ إمعى واحد » كا استعملوها 
بمعان مختلفة . 

ذكرها بعض الفلاسفة اليونان على أنها معنى واحد « النفس والروح» 
كا فعل أفلاطون .نى خلود النفس . وميز بعضهم بين الألفاظ الأربعة على 
أساس مرتبة كل مما فى نظرية صدور الموجودات عن العقل . والعقل 
على ذلك أولها وأشرفها . لأن جوهر العقل المطلق هو الله » يليه الروح 
وهو أقرب إلى عنصر النور » ثم النفس وهى أقرب إلى عنصر الحواء 
والراب(١)‏ . 

وحذا فلاسفة الإسلام حذو فلاسفة اليونان فى هذا الصدد 
فاستعملوا النفس الناطقة مرادفة للروح ٠‏ كا اعتبروا النفس قبل اتصاا 
بالبدن روحاً(؟) وبعد اتصالها به نفساً . ولم يستعملوا لفظ القلب كثيراً . 
والعقل عنده, قوة من قوى النفس الناطقة الى تتشعب إلى عقل عملى وعقل 
نظرى . 

د 6د 

الألفاط الأربعة عند الغزالى : 

وقد أشار الغزالى إلى اختلاف آراء الباحثين حول هذه الكلات ١‏ ثم 
سلك مسلكاً جديداً فى القييز بينها » إذ لاحظ فى كل ما معنيين : أحدها 
مادى » والآخر روحى وسنعرض بإيجاز لكل لفظ من هذه الألفاظ > 
وطريقة دراسة الغزالى له . 

النفس : 

يطلق لفظ النفس للدلالة به على معنيين : معبى خاص ومعنى عام . 

يراد بالنفش نى المعى العام الجوهر القائم فى الإنسان من حيث هو 
حقيقته . هذا الجوهر الذى يسميه الحكماء النفس الناطقة » والقرآن النفس 





> ابن سينا: رسالة فى القوىالإنسائيةه"‎ )۲( ۳١ العقاد: الإنسان ف القرآن‎ )١( 
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المطمثنه والروح الأمرى » والصوفية القاب» والحلاف بين هذه الكلات على 
حد تعبير الغزالى فى الأسائى والمعبى واحد لاخلاف فية ‏ والقلب والروح 
والمطمئئة كلها أسانى النفس الناطقة » والنفس الناطقة هى اللوهر الحى 
الفعال المدرك وحيما نقولالروح المطلق أو القلب قإنما نعى به هذا الجوهر»(١)‏ 
و وهى الإنسان بالحقيقة ومحل المعقولات والتفكير والكييز والرؤية »(؟) . 
» وهى نفس الانسان وذاتهولكها توصف بأوصاف ممتلفة بحسب اختلاف 
أحوالها فتكون لوامة أو أمارة أو مطمثنة )۳(٠‏ . 
والتفس بهذا المعنى هى ما يشير إليه كل واحد بقوله أنارة) . 
ولا يراد بالنفس ف المعتى الخاص المفهوم الصوف الجامع لقوة الغضب 
والشبوة فى الإنسان » فهى على ذلك أصل الصفات المذمومة ولابد من 
مجاهدتها وكسرها(ه) .وإلبا الإشارة بقوله عليه السلام: أعدى عدو كنفسك 
الى بين جنبيك 5(6) . وهى الروح الحيوانى (/)والشارع أشاز يبذا اللفظ 
إلى القوة الشموانيةو الغضبية بأنهما ينبعان عن القلب الواقف بين الجنبين(8). 
ولا شك آنه ما يذ كر للغزالى » هذا المييز بين معني النفس لأنة جمع 
فہما بين الصفات المعلولة ىق الإنسان » وبين النفس كجوهر المعقولات 
مصدره عالم الملكوت والأمر(ة) 
والغزالى حين يطلق لفظ 'افس فإتما يققصد النفس بالمعى العام لا النفس 
وسرئولة عن الاختالات السيثم :. الإنسان وقد أشار إلى ذلك فى الإحياء » 


١ الغزالى : الرسالة اللدنية ص۷‎ )١( 
: ٤: ۳ » نفس المرجع والصفحة . (") الإحياء‎ )۲( 
: و‎ ٠٠ وكيمياء السعادة‎ » ۲٠١ : ۷ الزبيدى : الاتحاف‎ )٤( 
F. Jadre : Op. Cit., pp. 465, °6, 164. 1 
(ه) قارن تعريف القشيرى ف الرس'لة م “هه‎ 
» ذكر الببى هذا الحديث وقال ى , ضاع‎ )5( 
. الرسالة اللدنية » نفس الصفحة . (8) :نس 'لر جع‎ )7( 
٩۷ د. محمود قاسم :فى المفس والعقل ص‎ )( 
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وفى معارج القدس ص ١5‏ » وى الرسالة اللذنية ص ۲۳ » وى ميزان 
العمل ص ۲۳ . 

إلا أنه كثيراً ما يقصد ببذه الكلمة النفس بالمعبى الثانى وخاصة عندما 
يكون موضوع البحث متعلقا بالصوفية(١)‏ . وعند ذلك تكون خواطر 
النفس محتلفة عن خواطر القلب وتكون النفس مركب القلب(الكيمياء 05:8) 
كما يكون لكل منهما حظه وو ظيفته ( الإحياء 88:١‏ ؟). 

القلب : . 

ويستعمل الغزالى لفظ القلب فى الدلالة على معنيين أيضاً : 

أولهما ‏ القلب بمعبى اللحم الصنوبرى الشكل و المودع فى جوف الإنسان 
من جانب اليسار وقد عرف ذلك بالتشريح : وهو مركب الدم الأسود » 
ومنب البخار الذى هو مركب الروح الحيوانى . وهكذا يكون لجميع الحيوان 
وليس خاصاً بالإنسان وهو الذى يفنى حميع الحواس بسيبه ,(8) . 

والقلب بهذا المعى ينبعث منه الروح الحیوانی مع ىالإحساس والحياة . 

ثانهما ‏ القلب بمعى الروح الإنسانى المتحمل لأمانة الله » المتجل 
بالمعرفة » المركوز فيه العلم بالفطرة » الناطق بالتوحيد بقوله « بى » وهو 
أصل الآدى › ونباية الكاث' “لم المعاد قال الله تعالى « قل الروح 
من أمر رى». (الاسرء: ف 

والغرالى ب ٠١‏ هذا اللفظ مرد؛ ١س‏ ف أكثر منموضع ف كتبه . 
ولكنه يميل. 1 كتء : أخيرة إلى اشتمال كا يستعمله الصوفية أىهمتميزاً 
عن اا“ ى وعد ذلك يكون القلب محلا . :اث الميتافيزيقية ال يصل إلا 
دل م ان حين يتحرر من سلطان البدن وا E‏ 





A. I. : Othman : i, BP. 85. و(‎ 
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الروح : 

ويطلق عند الغزالى بمعى النفس والقلب ؛ ما يدل على أنه يريد يهم 
معی واحداً : ولكئه كعادته يزيد ى توضيح هذه الفكرة وتفصيلها فيطلق 
لفظ الروح بمعنيين أيضاً . 

١-العنى‏ الأول : القوة الحيوانية أو الروح الحيوانى وهو الجسم 
اللطيف الذى ينيع من نجويف القلب الجسمانى » وينتشر بواسطة العروق 
الضوارب إلى سائر أجزاء البدن وهو الذى يفيض الخحياة والحس والحركة 
والبصر والشم على أعضاء الجسم كا يفيض النور من السراج على البيت . 
وماهيته يخار لطيف أنضجته حرارة القلب وحقيقته الحرارة الغريزية(١)‏ . 
المنبعئة فى الأعصاب والعضلات (۲) . 

وهذا الروح على ما هو واضح مقابل الروح الحيواى الذى "قال به 
فلاسفه الرواق(۳) : 

؟ المعتى الثانى : الروح بمعنى النفس الناطقة » أو اللطيفة العالمة المدركة 
من الإنسان وهو أحد معانى القلب؛ وهو الذى أراده الله بقوله « قل الروح 
من أمر ربى ؛(5) . ويعطى الغزالى الروح بهذا المعنى كل صفات النفس 
الناطقة » ولذلك يصفه بأنه ليس كسم ولا عرض + بل هو جوهر ثابت 
دام لا يقبل الفساد ولا يضمحل ولا يفنى ولاعموت يل يغارق البدن وينتظر 
العودة إليه ويتولد منه صلاح البدن وفساده . 

ثم إن الروح الحيوائى وجميع القوى الأخرى من جنود هذا الروح 2 
وهو غريب ق البدن لأئه من أمر الله(ه) . وهو بهذا المعى جزء من 
القدرة الإهية . 


١» (؟) معراج السالكين‎ ۲ :  ءايحإلا‎ )١( 


: ضف الأربعين فى أصول الدین ۳۲۲ و‎ 
A. J. Wensinck : La pensée de Ghazzali p. 88. 


(4) الإحياء » * 2 4 ره ماج العار فين ء 1١95‏ 
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لقد استعمل الغزالى هذا الروح مرادفاً النفس ف أكثر كتبه القدية منها 
أو المتأخرة مثل الإحياء 1٠‏ :7ه » 481:4 » والرسالة اللدنية ٠۲۴‏ والروضة 
۲ › والیزان ۲ 7# ع والأربعين قى أصول الدين ۲۲۱ 2 07" ء 
وهذا يدلنا على أنه على الأغلب يقصد به النفس الناطقة كا يدلنا على أن 
الاختلاف بين هذه الألفاظ ليس اختلافاً فى الطبيعة وإنما هو اختلاف فى 
الوظيفة فقط . 

إلا أنه قد يعنى بالروح النفس اتصاها بالجسد كا أنه قد يشير مها إلى 
النفس بالمعبى الصوق »أو إلى الروح فى نظرية صدور الموجودات وفيضها(١)‏ 

العقل : 

ويشير الغزالى إلى معنيين له ف الإحياء : 

أحدهما :يراد به العلم بحقائق الأمور فهو ذا المعى عبارة عن صفة 

الذى عله القلب : ويقصد به عادة العقل » وقد يطلق هذا المعبى ويراد 
0 

وثانهما : يراد به المدرك للعلوم » » فيكون العقل هذا المعبى هو القلب 
أعنى تلك اللطيفة وهو المقصود بقوله «أول ما خلق الله العقل» لأن العلم 
عرض لا يتصور أن يكون أول مخلوق . والعقل على ذلك يوازى مفهوم 
النفس الناطقة أو القوة النظرية من النفس الإنسائية . وغالباً ما يستعمل 
لفظ العقل والنفس الناطقة كر ادفين إلا عندما يتكلم عن ترتيب العقل ف 
نظرية الصدور فإنة يستعمل اصطلاحات الأفلاطونية الحديثة(؟). أو حين 
يريد التخصيص على وظيفة العقل والإدراك ف التفس فإنه يأخذ معى أكر 
تمييزاً من المعنبى الأول( . 


. ١ الإملاء على هامش الإحياء‎ )١( 
AJ. Wensinck : Op. Cit, p. 62. ,ع(‎ 
٠١ . الكيمياء‎ )۳( 
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کا استعمل الغزالى لفظ العقل بمعى صوف » حين يجعله يقف أمام 
النفس منباً ومعادياً(١)‏ . 

طبيعة الصلة بن هذه الآلفاظ عند الغزالى : 

لقد تبين لنا أن الغزالى إذا ميز بين هذه الألفاظ فإنما بميز بينها فى 
المرتبة والوظيفة وليس ف الطبيعة » لأنها كلها لطيفة أمرية » ( إلا ما يتعلق 
بنظرية الصدور كما أشرنا إلى ذلك ) وقد أشار إلى هذا المعى حين رد على 
من يتساءل عن أيه فى هذا الموضوع فقال : وقد رد على من قال إنك 
وحدت بيبما فى الإحياء وأنت تفرق بيمما هنا . قلت فى هذه الإجابة : 
وهو شىء واحد لا يتناقض مع ماقلناه الآن » ومعنى ذلك أن ا معبى يسمى 
بالروح تارة » وبالنفس تارة أخرى » وبغير ذلك . ثم لا يبعد أن يكون 
ها معى آخر ينفرد بامم النفس فقط ولا يسمى روحاً ولا غير ذلك . 

وإذا أردنا التوفيق بين هذه الألفاظ على هذا الأساس نقول : إن كل 
لفظ مها يدل على اللطيفة فى ظرف معين كا يشير إلى طاقتبا وصلها بالجسد. 

فالقلب يشير إلى أعمق الأفكار وأبعدها غوراً فى طبيعة الإنسان وهو 
المسثول تجاه الله وهو الذى يخاطب ويحاسب وتبدو الشهوات غريبة عن 
هذا القلب وعلاقته بالقلب الان علاقة معنوية لا مادية . 

أما الروح فإنها تدل أيضاً على هذه اللطيفة الإلمية » وها بالجسم تعلق 
بواسطة الروح الحيوانى : وهى المرجع الأعلى للمعرفة والمسئولة عن ومضات 
الرؤية والكشف عندما يتحرر الإنسان من كل شعور محسوس(5) . 

والنفس مرتبطة بالتنفس وباللذات والشهوات الدنيوية وتكون على 
ثلاثة أحوال : مطمئنة أو لوامة أو أمارة . 


أما العقل فإنه يدل على نوع المعرفة وعلىالمستوى العقلى لتطور الإنسان(”) 





2 ميزان العمل ص 6" »فتينسك » المرجع السابق‎ )1( 
Othman : Op. Cit., .م‎ 4 () 
Othman : Op. Cit., Pp. 84. (™ 
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طبيعة الصلة بن المعى الروحى والادى لهذه الألفاظ : 

أما يشأن الصلة بين هذه المعانى وبين اللسد أو القلب الجسدى فإنه يبدو 
لنا أن وراء كل لفظ من هذه الألفاظ فكرة أو علاقة مادية . 

فخلف القلب بالمنى الروحى يكمن القلب اللسمالى » وخلف الروح 
يكون الروح الحيوانى الذى ينبعث عن القلب المسمانى : وخلف النفس 
يوجد الجسد ومتطلباته » وخلف العقل مجموعة المعارف والمكتسبات . 

وهكذا فبيها تشير كل هذه التعريفات إلى معرفة وإدراك القدرة الربانية 
الى تعبر عنبا هذه الألفاظ فإن كلا مها له علاقة خاصة بالجسد . وإذا 
أمعنا النظر فى هذه التعابير رأينا أن هنالك درجات من الصلات أشدها 
عموضاً تلك الصلة الواقعة بين اللطيفة بمعنى القلب كأداة للمعرفة » وتلك الى 
بينه وبين البخار المادى. فالقلب متعلق بالجسد والعقل وااشهوات والغضب. 

د عد +2 

إلا أننا حين نستعمل أى لفظ من هذه الألفاظ ف الرسالة فإنما نقصد 
به النفس الإنسانية عامة بغض النظر عن الاختلافات الى قد تقوم بين هذه 
الكلات(1) . 


د د 


لومب يي ب به 
L.G.M. Anawati : Introduction ù La théologie (»‏ 
Musulmane, Paris, pp. 348 349.‏ 
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الفصل الثانى 


وجود النفس ٠٠‏ 


هل النفس موجودة 
إن الحديث عن وجو دالنفس لا يتفصل عن ‌الحديث ف طبيعما .وموقفنا 
من طبيعة النفس هو الذى مدد هذا الببحث » وكذلك العكس . 
وإذا كانبين الباحثين منلا يرى ق النفس غير ظاهرة الحياة والحركة: 
أو من يرى ألها محموعة ظواهر تابعة للوجود المادى أو لوجود الدماع 
خاصة » فإن من الطبيعى أن لا يشغل بالحديث عن وجودها لأنه لا يعتقد 
بهذا الوجود أصلا . 5 

. غير أن الغزالى لم يكنمن بين هؤلاء . فقدكان منالذين يؤمنون بوجود 
النفس ويعتقدون أنها جوهر روحى ومن طبيعة خاصة » ولذلك كان لابد 
له من أن يتكلم عن وجود هذا البوهر والبرهنة على ذلك © وهو يتفق فى 
هذا الاتجاه مع أفلاطون وأفلوطين » وابن سينا » وكثيرين من فلاسقة 
اليونان والإسلام : 

ولئن كان هذا الجوهر لا ”يرى أو يدرك بالحس ٠‏ فإن رؤية الثى ء 
ليست ضرورية داتماً للتغبت منوجوده لأن الأحوال اللازمة اشى ءكايقول 
الغزالى إما ذاتية أو عرضية » والوجود من الأحوال اللازمة ذاق » وكونه 
مرئياً عرضى . فلم يستدع الوجود أذيثبت له ما يصحح وجوده . والثىء 
قد يستدل عليه بقضايا عقلية » أو بأثر مثبت للحس » وقد علمنا من آ ثار 
التنس وجو أنفسنا ضرورة وعلمتا أنق أجسامنا معى يز يدعلبابالضرورة» 
إذ يبن الجسد ولا روح له حتى الشبر الرايع . ثم أن المرثى يجب أن يكون 
من الرائى فى جهة » وعلى مسافة » وقابلا للألوان » إذ هى الصلة فى إظهار 
المبصرات » و النفس لا تقبل الألوانإذ اللون مركب ثم أن المرئى ى حيز› 
والنفس - أى القوة العقلية ‏ لا حيز لها(١)‏ . 





۲۹-۸ معراج السالكين‎ )١( 
۷۱ 


وهكذا فالنتفس أعز من أن تدرك بالحواس اللحمس ٠‏ لأمبا جوهرروحى 
يدرك بالعقل أو يستدل علما بآ ثارها وأفعاها(١)‏ . 

ولن كان تفسير وجود النفس مسألة عسيرةكا يقول هيوم(7) إلا أن 
الغزالى لو يعى نفسية من إثبات هذا الوجود منسجا مع الاتجاة الروحى 
الذى سلكه . 

ومیل الغزالی نی آحر حیاته إلى اعتيار وجود النفس أمرا يتعاق 
بالحدث والشرع ٠‏ أكثر من علاقته بالبرهان العقلى » ويتفق فى هذا الرأى 
مع بعض معاصريه كالأصفهاق الذى يرى أن وجود النفس فق الإنسان أمر 
لايحتاج إلى دليل لوضوح أمره حتى أن الجاحد والغافل على حد تعبيره 
يتنبه ها « بأنها هى الى تحصل اللياة والحركة . والحس والعلم والرأى 
والمییز»(۳) . 

وقد كان ابن ماجه من أصعاب هذا الرأى أيضاً إذ أشار إلى أن وجود 
النفس أمر بديبى لا يحتاج إلى أن يبرهن عليه(4) . 

ويبدو هذا الاتجاه واضحاً عند الغزالى فى كتاب الإإحياء » لأنه يعتير 
الحديث عن وجود' النفس من ميدان علم المكاشفة إلا أنه لا تحرج ف 
الكتب التى يشير فما إلى هذا العلم من التفصيل ف إثبات وجود النفس . 

وقد مال كثير ون من فلاسفة أوروبا إلى هذا الانجاه . 


فاوك يرى أن معرفة النفس حدسية »وأنه لا يبرهن على وجودها ولا 
على طبيعتها ٠‏ ولكن جهلنا بذلك لا يخولنا الحق فى إنكارها(ه) 


(۱) مزان العمل ۲۷ 

(؟) يوسف كرم : تاريخ الفلسفة الحديثة ١/1‏ 

(”) الذريعة : للأصفهاق ص ١١-1١١‏ 

(4) ابن ماجه : النفس ص ”ثم 

(ه) تاريخ الفلسفية الحديثة : لبوسف كرم ص4١‏ 
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وإدراك النفس عند مالبرانش هو شعوريا . ونحن نعم وجودها أوضح 
من علمنا بوجود جسمنا والأجسام المحيطة بنا وإن كنا لا ندركها بذاتها 
و إن ما لدى من شعور باطى ينبئى بأنى موجود . وأنى أفكر وأريد 
وأتأم » ( عن أحاديث ما بعد الطبيعة وكتاب الأخلاق قسم ١‏ ذه 
ص ١5١-لا١).‏ 

وحين يتعحدث الغزالى عن وجود الئفس وعن إثبات هذا الوجود 
بالبراهين العقلية » فإنما ذلك لشعوره بأنه يخاطب جميع العقول . فهو يعتبر 
نفسه معلماً . ويحد نفسه بالتالى مدفوعاً لاقيام بواجب التدليل على وجود 
النفس لمن يريد مثل هذه البراهين مع اعتقاده أن الموضوع من قضايا 
الحدس والإيمان : وقضايا الحدس والإيمان فى نظره يقينية بالنسبة أن يعانيها 
رإن لم تكن كذلك لمن هو غريب عمار١)‏ . 

وقد استفاد الغزالى من براهين ابن سينا ونقل عدبا على نطاق واسع . 
ثم حذا حذوها الرازى وغيره من فلاسفة الإسلام . كما انتقلت هذه 
البراهين عنبما إلى فلاسفة العصر ااوسيط والحديث فى أوروبا ‏ كالكويى » 
وديكارت . 
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(1) معيار العلم . ص ١١١‏ 
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البراهين على وجود النفس 

تتلخص براهين الغزالى على وجود النفس بالأدلة التالية : 

أولا ‏ الرهان الطبيعى : وهو يستند إلى فكرةالحياة والحركة بالإرادة 
فالأجسام كلها كي يقول الغز الى - تشتر ك فى أن ها أبعادا ثلاثة متقاطعة »> 
ولكلبا تختلف فى الحركة والسكون » وهى لا تتحرك بذاتها بل يمعنى وراء 
الجسمية هو النفس١١)‏ . 

ونحن نشاهد أجسامآ نحس وتتحرك بالإرادة . بل نشاهد أجساماتتخذى 
وتولد المثل » وليس ذلك يحسميتها فينبغى أن يكون لا مبادىءأخرى تصدر 
عنها هذه الأفعال » فكل مإ يكون مبدأ لصدور أفاعيل ليست على وتيرة 
واحدة فإننا نسميه نفس » لأن تحركها لو كان لأجل جسميها فينبغى أن 
يكون كل جم متحركا لأن الحقائق لا تنختلف وما يجب لنوع يجب بدميع 
ما يشاركه فى ذلك النوع وإ نكان لعنى وراء الجسمية » فقد ثبت على الحملة 
مبدأ للفعل » فذلك الميدأ هو التفس (۲) . : 

وهكذا يكون لكل من النفس النبائية الحيوانية والإنسانية مبدأ وكل 
واحد من هذه المبادىء يسمى نفساً . 

والحركة المقصودة هنا هى الحركة الإرادية لا القسرية » لأن الحركة 
على نوعين قسرية وإرادية' » والحركتان لا تصدران داعا عن الم » لآن 
الأولى تصدر عن محرك خخارجى يحركهء أما الثانية فإما أن تكو نعل مقتضى 
الطبيعة كحركة سقوط جسم من أعلى إلى أسفل » أو ضد مقتضى الطبيعة 
كحركة الإنسان والطائر . 


)١(‏ تيسير شيخ الأرض : الغزالى ص “اه 
(۲) المعارج ص ٠۳١١‏ 
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ويعتمد هذا البرهان على النقل الحرى تقريباً عن ابن سينا فى الشفاء 
والإشارات(١)‏ . 

وقد أشار مسكويه الى مثل هذا البرهانفالأفعال عنده أيضاً لإس تسب 
الجسمية . ٠‏ وهى لا تضطرد فى كل جسم فعلم أن ذلك لأجل التفس ,(1) . 

ويقوم هذا البرهان ق الحقيقة على فكرة الحركة والإدراك الموجودة 
فىكتاب النفس لأرسطو(") حي ث يميز بين الحى وغير الى بالحركةوالإحساس 
وقد أشار إلى ذلك فى كتاب الطبيعة حين قسم الحركة إلى أقسام عدة . 

ثانياً ‏ البرهان السيكولوجى العقلى : وبا أن الإدراك أمر امتازت به 
الكائنات 0 > فلابد لها من قوى زائدة لتقوم بأدائه» فالحيوانبالإضافة 
إلى كونه يتحرك بشىء غير جسميته » فإنه يدرك بغير جسميته أيضاً .ذلك 
لن ال اقم بين أضداد مختلفة متنازعة » فكان لابد من قوة 
تجبرها على الالتئام فأصل القوى المحركة » والمدركة ٠‏ والحافظة للمزاج » 
شىء آنحر لك" آن تسميه نفساً . 

والشبوة والغضب والانفعال «كالضحك والتعجب ؛ وهى ظواهر 
نفسية تلى الإدراك ء تدل على أنه لابد من مبدأ لمذه الأفعال بالإضافة إلى 
الحسمية والنفس النباتية الحيوانية . 

ويتفق الغزالى ى هذا البرهان مع ابن سينا فى الإشارات والشفاء وق 
رسالة القوى التفسانية(4) . 

ثالثاً ‏ برهان الاستمرار : وخلاصته أن اللإسد عرضة للتغير والتبدل 


)١(‏ ابن سيا : الإشارات النمط الثالث من الْبج العاشرء والشفاء الفن السادس 
من الطييعيات » واللل ٠‏ التحل : للشهرستانى " : ٠٦‏ 

(؟) مسكويه : مصور اللذات والالام مجامعة القاهرة ص 6" 

() كتاب النفسء لأرسطو ص ۷۹ 

(4) الإشارات : لابن سينا الممط الثالث من الهج العاشر ٠‏ الشفاء ٠‏ نفس المكان» 
رسالة فى القوى التفسانية :نحقيق د . الفندى ۴۱-۲۰ + 


والزيادة والنفصان . أما النفس فباقيةعلى حالها لها بسيطة » ويشرح الغزالى 
ذلك ه بأنك إذا تأملت نفسك وبدنك . فإنك تعلم أن نفسك منذ كنت لم 
تتبدل ومعلوم أن البدن وصفات البدن كلها تتبدل .إذ لو لم يحصل ذلك لكان 
لايتغذى » لأن واجب التغذى أن يحل بالبدنبدل ما نحالمنه . فإذننفسك 
ليس من البدن وصفاته فى شىءة(١)‏ . 

وقد قال ابن سينا بهذا البرهان قبل الغزالى » وذكره فى أكثر من 
موضع . يقول ى رسالة النفس الناطقة مثلا(؟) « تأمل أيها العاقل فى أنك 
اليوم ى نفسك هو الذى كان موجوداً جميع عمرك» حتى إنك تتذ كر كثيراً 
من أحوالك فأنت إذن ثابت همستمر » ولا شك فى ذلك » وبدنك وأجزاؤه 
ليس ثابتاً مستمراً » بل هو أبداً فى التحلل والانتقاص . . . فذاتلك مغايرة 
لهذا البدن وأجزائه الظاهرة والباطنة » . 

ولعل الغزالى ومن سبقه يريدون من هذا المثال الإشارة إلى أن حاضرنا 
يحمل فى طياته ماضينا » ويعد مستقبلنا » وهذا ما قاله أيضاً ولم جيمس 
عندما تحدث عن صعوية وجود حالة نفسية مقصورة على الحاضر فقط(”). 
ولذلك يبدو تيار الفكر فى حركة متصلة ه«ضطردة مستمرة لا انقسام فيه 
ولا انقضاء وذللكع بخلاف حركات اللدسم . 

ويقارب هذا القول إشارة برغسون إلى أن و الحياة النفسية قطعةموسيقية 
متواصلة ومنسجمة »(4) 

رابعاً ‏ النفس محل المعقولات : وبا أن المعقولات ليست أجساما » 
فإن محلها لا يكون جماء وإنما هو ثىء يضاف إلى الخسم . يقول الغزالى: 
و إننا نيحد فى الإسيان جميع ما فى النبات والحيوان من المعانى » ونجده يتميز 
بإدراك الأشياء الخارجة عن الحس عمثل أن الكل أعظ من الللزء » فيدرك 





(۱) المعارج ص ٣٣‏ 

(۲) رسالة ف القوى النفسانية ۷ ٩‏ 

W. James : Principles of Psy. V. I, P.206. م‎ 
Bergson : Evaluation Créatrice, P. 3 (f) 


ل۷ 


الجزئيات بالحواس الحمس ٠‏ ويدرك الكليات بالمشاعر العقلية : . . فلا 
الإدراك الكلى ينكر ؛ ولا المدرك لذلك يجحد » ولا الحيوان غير الإنسان 
يدرك الكلى حتى يقوم به الكلى » فينقس بأقسام الجسم » إذ الكلى له 
وحدة خاصة من حيث هو كلى لا ينقسم البتة . فلا يكون للإنسان المطلق 
الكلى نصف وثلث وريع » فقابل الصورة الكلية جوهر لا جمم › ولا 
عرض فى جسم » ولا وضع له » ولا أين له بل وجوده عقلى أخص من كل 
شىء عند الحس » وأظهر من كل شىء للعقل عفثبت بهذا وجود النفس » 
وثبت على الحملة أنه جوهر و )١(‏ . 

وقد قال ابن سينا يبذا البرهان قبل الغزالى (؟) » كما أشار إليه 
مسكويه بقوله : فقوة الفكر ليست بحسب أجسامنا بل يحسب شىء يسمى 
بالنفس الناطقة (”) . 

ولو أضفنا هذا البرهان إلى البرهان السيكولوجى والعقلى . لوجدنا أنها 
أهم البراهين على وجود النفس » واعتبار هذا الوجود لازماً من لوازم 
الفكر » وأن الفكر ليس من لوازم الجسم بل من مبدأ آخر . 

يضاف إلى ذلك إدراكنا للمجردات ؛ فإنه يدل على أن المبدأ المدرك 

خامساً ‏ برهان الرجل الطائر : وقد أخذه الغزالى عن ابن سینا کا 
هو (4) وذلك بعد أن أشار إلى أن هذا البرهان دليل عقلى » يصلح لأهل 
الفطانة ومن فيه لطف الفهم والإصابة . 

وملخصه : أن الإنسان إذا نحرد فى تفكيره عن كلشى ء من‌الحسوسات 
والمعقولات » فلا يمكنه أن يتجرد عن تفكيره فى أنه موجود » وأنه 


١١ معارج القدس ص‎ )١( 

(۲) ابن سينا : ف معرفة النفس الناطقة ص 4 » الشفاء المرجع السايق . 
() مسكويه : مصور اللذات والالام ص ٠١‏ 

۲۲ معارج القدس ءص‎ )٤( 


VY 


يستطيع أن يفكر . ويشرح الغزالى ذلك بقوله : و إذاكنت صميحاً مطرحاً 
عنك الآ فات ينا عنك صلمات الهوى وغيرها من الطوارق والآفات . ' 
فلا تنلامس أعضاؤك ولا تياس أجزاؤك » وكنت فى هواء طلق ‏ أى 
دل ف هذه الحالة أنت لا تغفل عن إنيتك وحقيقتك بل وق 
النوم أيضاً . 

فكل من له فطانة ولطف وكياسة يعلم أنه جوهر » وأنه مجرد عن 
المادة وعلائقها » وأنه لا تعزب ذاته عن ذاته » لأن معنى التعقل حصول 
ماهية مجردة للعاقل » وذاته مجردة لذاته » فلا يحتاج إلى نجريد وتقشير » 
وليس ههنا ماهية ثم معقولية »بل ماهيته معقوليته » ومعقوليته ماهيته(١1).‏ 

ويدللالغزالى على صحة هذا العرهان بقوله: لو لم يكن المدرك والمشعور 
به هو حقيقتك « أى نفسك ه بل يكون هو البدن وعوارضه » فكان لا 
يخلو إما أنيكون المشعور به حملة بدنلك » أو بعضه .وبطل أن تكو نالجملة ؛ 
لأن الإنسان فى الفرض المذكور قد يكون غافلا عن حملة البدن وهو مدرك 
نفسه . وإن كان بعضاً منه » فلا يخلو إما أن يكون ظاهراً أو باطناً » فإن 
كان ظاهرآ فهو مدرك بالحس والنفس غير مدركة بالحس » كيف ونحن 
ف الفرض المذكور قد أغفلنا الحواس عن أفعالنا وفرضنا أن الأعضاء لا 
تیاس . وإنكانت النفس والذات عضواً باطناً من قلب أو دماع فلا يجوز 
أيضا » لأن الأعضاء الباطنة إتما يوصل إلها بالتشريح » فثبت أن مدركك 
ليس شيا من هذه الأشياء » فإنك قد لا تدركها وتدرك ذاتلك ضرورة › 
فا أكنت إلى إدراكه ضرورة »› لا يكون قطعاً ما لا يدرك إلا بالنظر . 
فإذا ثبت بهذا أن ذاتك ليس من عداد ما تدركه بالدس » ومما يشهد 
الحس بوجه من الوجوه . ّْ 

وإذا قيل إن الشعور ليس شعوراً مباشراً فقد هم بوسط وهو فعل من 
أفعالى » فالجواب على وجهين : أحدها » أن هذا لا يتمشى فى الفرض 


. المرجع السابق‎ )١( 


YA 


المذ كور فإننا جعلناك معزل عن الأفعال ومع ذلك تنيت ذاتك وأنيتك . 
وثانهما : إن هذا المعل إنما أثبته فعلك وخصصته بالإضافة » فقد أثبت 
أولا نفسك » وأدركت أولة ذاتك» فإنك إن أخذت ذاتك جزءاً من فعلك 
والشعور بالجزء مثل الشعور بالكل » أولا أقل أن يكون معه » فذاتك إذا 
أثبته معه أو قبله لابد » (1) . 

ونجد مثل هذا الرهان عند أوغسطين وقد أخذه عن آباء الكئيسة 
الشرقية (۲) 

كا يقرب كثيراً من إثيات ديكارت لنفسهعن طريق لا يشك فببا وهی 
و أنا أفكر فأنا موجود » أو ما يمر عنه بالكوجيتو الديكارق . ّْ 

غير أن « كنط » الذى يجعل النفس من موضوعات العقل العمل 
لا الميتافيز يتنا » يرد على برهان مشابه لرهان الرجل الطائر يدلل على أن 
الشعور المباشر بالنفس دليل على وجودها وتميزها » عن !سد » و فيقول: 
أنا أعرف الأنا متايزاً عن اللاأنا » ولكن هل تعنى هذه المعرفة أن الآنا 
مستقل حقاً عن اللا أنا ؟ أليسيمكن أن تكون لدى هذه المعرفة وأنامركب 
من نفس وجسيم؟ وهذا القياس مبى على تمايز النفس واللسم » مع أن الدسم 
تصور حاصل فق الحساسية بتأثير علةمحهولة . وليس ف التصور شيئاً خارحاً 
عن الذات المتصورة حتى نقول بإدراك مباشر وإدراك غير مباشر › وقد 
تكون الصلة الجهولة روحاً » وقد لا يكون هناك إلا جوهر مشترك هو 
جسم فى صورة المكان » وروح ف صورة الزمان » ما دام إدراك الشىء 
بالذات متنعاً عليه »(") . 

سادساً - البرهان الشرعى : وهو يعتمد على لنصوص الشرعية : وعلى 
أن جميع خطابات الشرع تتوجه على موجود لا على معدوم . وخطابات 





٣٢ معارج القدس 8لا‎ )١( 
1۸: ۲ (؟) خليل الجمروحنا الفاخورى : تأريخ الفاسفة العر بية‎ 
11 زفرة يوسف كرم 2 تاريخ الفلسفة الحديثة‎ 


۷۹ 


الشرع تدل على أن النفس جوهر مفارق للجسم فإن الألم وإن حل بالبدن » 
فلأجل النفس » ثم للنفس عذاب آخر تختص به وذلككالخزى والحسرةوألم 
الفراق » )١(‏ ويدل هذا البرهان على أثر فكرة الثواب والعقاب فى التدليل 
على وجود النتفس ٠‏ , ' 

ونحن نجد مثل هذا البرهان عند أفلاطون وابن سينا(؟) و إن كانالغزالى 
يتوسع فى شرح هذا الدليل . 

سابعاً ‏ ولابد من الإشارة إلى أنئا يمكن أن نعتبر براهين الغز الى على 
روحانية النفس وخلودها » أدلة على وجود النفس الإنسانية أيضاً . 

ê د‎ 

وهكذا يتضح لنا مدى الالتزام والتقليد تى براهين الغزالى العقلية على 
وجود النفس ء كا يتضح لنا ال+ديد الذى يتمثل فى التأكيد على أن العقل 
وحده لا يكى لإثيات وجود النفس » وعلى أن الحدس واجب لإکال 
البرهنة على هذا الوجود . ۰ 

كنا يتبين لنا أن الغزالى لا يتعرض للبر اهين العقلية إلا فى كتب خاصة 
بطبقة ذات استعداد ثقاتى معين ء بها لا يحد حرجاً من الحديث عن البر اهين 
الشرعية ف كتاباته للعامة وخاصة فى كتبه الأخيرة . 


RRR 


+ 7١ معارج القدس : ص‎ )١( 
* التفس الناطقة وأحوالها : تحقيق د . الفندى ص‎ )1١( 


A‘ 


الفصل الثالث 


وحدة التفس ٠٠‏ 
عرض تاریخی ۰ ۰ 
حقيقة الوحدة + » 


عرض تاريخى لوحدة النفس 

اختافت آراء الفلاسفة والمفكرين عموماً حول كون النفس واحدة » 
أو متقسمة . 

فنهم من قال إنبا واحدة ؛ وإن ما يبدو لنا من اختلاف وتجزئة فيا 
إنما يعود إلى تنوع قواها » وليس إلى تعدد الننفوس ونجزتتها . ومن هؤلاء 
أرسطو وأكثر مفكرى الإسلام كابن سينا » والقارالى ٠‏ والغزالى » 
وابن القم » والرازى2١)‏ . 

ومهم من قال بانقسام النف إلى أجزاء متحددة » كل متها يقوم بنصيبه 
فى السلوك الإنسانى منفصلا عن الآخحر » وقد يختلف الجزء قبا عن الجزء 
الآلحر من حيث المصير ومن هؤلاء أفلاطون » والرواقيون . 

ومعنى القول بوحدة النفس أنْها تستخدم بأسرها ف التفكير والإحساس 
والسلوك والحركة . أما إذا قلنا بالتجزثة فإننا ننساءل هل نحل الحياة والركة 
فى جزء واحد منها » أو جميع أجزاما » أم مى نتيجة لسبب حر (۲) . 

وأقل ما يقال بالتسبة لأفلاطون أنه كان غامضاً فى هذا ا موضوع »فهو 
يتساءل عما إذا كانت أعمالنا ثم بقوة واحدة سائدة فينا أم أن هنالك ثلاث 
قوی تعمل كل! منبا على حدة . نتعلم بإحداها » ونغضب بأخرى » ونتوق 
يثالثة إلى لذائذ الطعام والشراب والتوليد . ويرى أنه من العسير أن نجزم 
برأى قاطع . . . ثم يقول إن لدينا أساساً معقولا للادعاء أن هاتين القوتين 
متميزتين فى نفس الإنسان » وإن كلا من الغضب والشهوة مبدآن متايزان» 
وإن العقل ليس هو النفس بل جزء منها() . 





١74 فخر الدين الرازى : معالم أصول الدين ص‎ )١( 
(؟) أرسطو ق النفس : ترجمة د . الأهوانى ص /ا7‎ 
۹٩۱ رم) د : الأهوانى : أفلاطون عن‎ 

AY : 


فالنفس عنده على ما يبدو جزءان : جزء يفكر » وجرء يشهى . 
أو جزء نطق وآنحر لا نطقله . أو أنها على القول الذى هو أ كثر استقصاء 
على حد تعبير أرسطو ذات ثلاث أجزاء » ذلك أن الجزء الذى لا نطق له 
قسمان(١)‏ . 1 

وتجزؤ النفس يحصل بعد اتصاها بالبدن » وهو سرب ف تشويه طبيعتها 
ومسخها وتطرق الكثرة إلا . 

وكانت تفرقته بين النفوس واضحة فى كتب : الجمهورية وفيدر 
وطواوس (7) على أساس أن العقل مركزه الرأس» وأن الغضب مكنه القلب» 
وأن الشهوة موضعها البطن . 

ولا يفيد فى الدفاع عن أفلاطون تشكيك ابن سينا فى الأقوال التى 
تنسب له جول هذا الموضوع (") . 

أما الرواقيون فقد تابعوا أفلاطون بالقول بتجزئة النفس ٠»‏ لأنها عند 
کرم تمانية أجزاء متها الحواس الخمس . والجزء الرئيسى منها مكانه 
الرأس عند بعض أصحاب الرواق » والقلب عند البعض الآخر(؛) . 

غير أن أرسطو كان معارضاً لرأى أستاذه أفلاطون ؛ وقد استغرب 
أن يجوز ناس الول :بتجز ئة النفس » ويتساءل م سيكون عدد هذه الأجزاء؟ 
وإذا كانت التجزئة واقعة فإنه لا نهاية لأجزاءها . 

ويستبدل أرسطو بتجزئة النفس فكرة وظائف النفس » التى استفاد 
منها الازالى وغيره من فلاسفة الإسلام » لتعليل اختلاف أعمال النفس مع 





)١(‏ أرسطو فق الفس : د . يدوى +6٠ء‏ د . الأهواى بم 

(25 النفس البشرية عند ابن سينا » الببرنادر ص ۷ د. محمود قاسم : 0 
النفس عند فلاسفة الإغريق والإسلام ص 114 . 

(۴) این سيما : أحوال النفس: تحقيق د . الأهوانى ص ٠١8‏ 

» د عمان أمين » الرواقية ص 157 » فلوطرخس : ترجمة قسطا بن لوقا‎ )٤( 
٠١۹ص عن النفس عند أرسطو : محقيق د . بدوی‎ 

A 


كونها واحدة . وتعتمد هذه الفكرة على نظريته فى المادة والصورةفنالممكن 
أن يتعاقب على مو ضوع واحد صور متجددة » بحيث تكون كل صورة 
منبا مادة للتى ھی أسمى منها » ولا عك س(١1)‏ . 

غير أن تماسلك نظرية أرسطو فى وحدة النفس وتعدد وظائفها يتعرض 
للاضطراب حين يتحدث عن العقل الفعال » وكونه قوة من قوى الافس : 
أو نفس من جنس آخر . وقد كان لاضطراب أرسطو هذا أثره على جميع 
فلاسفة الإسلام » وذلكلآهم أخذوا برأيه ‏ وحدة النفس ولكنهم استثئنوا 
العقل الفعال منها لأأنه عندهم ليس من قوىالنفس بل هو أحد العقول العشرة 
الى تفيض عن العقل الأول(۲) . ١‏ 

3% 3% 

وقد كان الفارانى أر سطياحين نص على أن لكل جسم نفس واحدة » 
وأن لكل نفس عدة قوى تفعل أفعالها لات جسيانية سكا أن له زيادة على 
ذلك قوة تفعل بدون هذه الآلة الجسمانية(7) وقد كتب فصلا عن انفسى 
الواحدة والقوى الحتلذة محسب ترتیہا . فهى تتدرج فى نظره ٠ن‏ ااوى 
الموكلة بالعمل إلى الموكلة بالإدراك . وتشمل النبائية والحيوانية والإنسانية 
والقوة العاقلة من النفس يختص بالإنسان(4) ويبدولنا أنه اعتمد على فكرة 
التدرج الأرسطية ليدعم نظريته فى وحدة النفس(0) . 


>۸۰ د . بدوی ص‎ » 11-1١7 النفس عند أرسطو :د .الأهوانى ص‎ )١( 

(۲) أما ابن رشد فقد رفض أن يكون جوهر النفس إلا نشاطاً وإدراكا عقليا 
أى أنها عقل فعال واكنه يضطرب أيضا إذ يقول تارة بألها عقل فعال وثارة بأنها 
ليست كذلك وذلك راجع إلى تبلبل تعريفه انفس بين كونها جوهراً مستقلا أو أنها 
صورة للبدن تتحد به اتحاداً وأما بقية وظائف النفس فإنها لم تنشأ إلا بسبب اتصاها 
بالبدن . محمود فاسم المرجع السابق ص ١١"‏ . 

(؟) القارابى : عيون المسائل من العرة المر ضية ص ۳ 

(5) المدينة الفاضلة : الفارانى » عيون المسائل ص۷۲ 

(ه) الفارانى : أجوبة المسائل الفلسفية ص 8" » دو بور: تاريخ الفلسفة ى الإسلام 
ترجمة د . أبو ريده ص ۱١‏ ۰و : 

D. Madkour : La place d'Al Farabi p. 125. 


Ae 


ولم يكن أبن' سينا أقل من 'الفارانى -ماساً لنظرية وحدة النفس ؛ بل إنه 
يتسقذ من هذه الوحدة دليلا' على وجودها و مخالفتها للبدن » فالنفس واحدة 
لا تموى كثيرة م وليس معي ذلك أن هنالك نفوساً ممتلفة إذ لو كان ذلك 
کان اخس لذا ورد عليه شى ء۶ اما أن يرد ذلك المعى على الغضب أو 
الشهوة » فتكون القوة الى تھا يغضب ما أيضاً يمس ويتخيل . فتصدر 
عن القوة الوا-حدة أفعال مختلفة الأجناس » أو يكون قد اجتمع الإحساس 
والغضب ف قوة وإحدة » فلا يكون قد تفرق فى قوتين لا مجمع لها ؛ بل 
لا كانت هذه تشغل بعضها بعضاً » ويرد تأثير بعضهما على بعض » فأما 
أن يكون كل واحد مها من شأنه أن يستحيل باستحالة الآخر » أو يكون 
شىء واسعد هو الذى يجمع هذه القوى وكلها تؤدى إليه . . . والقسم 
الأول محال » لآن : كل قوة فعلها خاص بالشىء الذى قيل إنه قوة له 
وليس تصلح كل قوة لكل فعل » فقوة الغضب ما م ى قوة الغضب 
لانحس » وقوة الحس لا تغضب . فبق القسم الثانى وهو أنها كلها تؤدى 
إلى مبدأ واحد و(1) . 
.. وإذا كانت القوى كثير ةفإنها وظائط تعمل لغاية واحدة»و فى سبيل واحد 
وهذا الجوهر فى الإفسات يبت واحداً هو أنت له فروع من القوى منبثة 
ى الأعضاء(۲) . 

ويعةمد ابن سينا أيضاً على.تدرج الوظائف وتداخلها على شكل يقترب 
فيه من أرسطو والفاراى٠.‏ بل إن كلامه ى هذا الموضوع يقترب من أمثلة 
الفارانى ف مدينته الفاضلة . 

وملخص كلامه أن تعدد القوى ف النفس يحتاج إلى قوة موحدة مجمع 
ما بينها ذلك لأنه إذا كانت كل قوة مستقلة بذاتهاء فإننا لا نستطيع أن نود 
إلى ذاث واحدة مختلف الحالات والإدراكاتو الإحساسات التى ثمر ما . 








١ 
ع ابن مہا : الإشارات من الفرحين ها بدن‎ 
ء الشفاع.. سقالة ه : فصل /ا‎ "١١ را) النجاة‎ 


كم 


والقوة الموحدة هى النفس داا > وما 0 القوى فتقوم كل 
قوة بالوظيفة التى اختصت مها . 

ولا يخرج إخخوان الصفا عن آراء لمق الإجلام فى أن اللفنن واخدة 

ولو تعددت قواها(١)‏ . 9 
e‏ ا 
وحدة النفس عند الغزالى 

سلك ازا مسلك ابن مين في إلتدليل على وجدة نفس مع شىء من 
التوضيح والتفصيل . 

وأهر ما اعتمد عليه من أدلة هو ما ل : 

)١(‏ إشارته أن مبدأ. الأعمال. الإنسانية ولحد لا ينقسم ع لآن الأفعال 
تتناقض إذا كانت النفس متجزئة › و اببسم بالأسية للنفس » كالثوب 
بالنسبة للبدن فكما أن الجسم يحر ك الثوب بواسطة أعضائه » فكذلك تفعل 
النفس بالبدن(؟) . | : 

(۲) قوله بتعدد الوظائف وتدرجها » وأن كلا اي الأخرى فى 
كيان منسجم مترايط . : 

يقول الغزالى رقا شرت لاه ان قرت القن قرو ل 
عشرة واائفس ق ذانلها واحدة » وإتما, ترجع التسمية . إلى الالة . كقولنا 
سرع وبصر »© وشم وذوق ولمس 2 وبالنفس هى الى تدرك من دوت 
هؤلاء() . 

وجمسع القوى ترجع إلى هذا الأجمل الواحد الهو النفس » فالحركة 

كما يقول لا تم دون الإدراك ولذلك يتصل فعل بعضها بالبعض » 


556 . رسائل إحوان الصفما‎ )١( 
۲٣ معراج السلكين ص ه؟ (*) المرجع السابق ص‎ )۲( 


AY 


فمها حصل الإدراك انبعثت الشهوة . حتى يتوؤلد منها الحركة إما إلى الطلب 
وإما إلى الهرب » والذى مجمع بينهما هو التفس(١)‏ . 

(*) ما يورده من الأمثلة الكثير ةالتى يشبه فها النفس بالوالى أو الملك 
ف المدينة . فمثل الأعضاء فى هذه المديئة كثل القوى النفسية ٠‏ يأتمرون 
بأمر واحد ويعتر ون جميعاً رعية وجنوداآ(۲) . 

ويبدو هذا الاتجاه فى كتبه جميعاً » فى ميزان العمل أن قوى النفس 
لا تعمل معزل عن بعضها.. وإنما يؤدى كل منبها وظيفته ى نطاق التكامل 
الإنسانى والروحى وال+جسدى. » الذى يضمن للإنسان السعادة . ويبدو أن 
بعض الوظائف عدوم والبعض خادم(۳) . 

وخم هذا الموضوع بإيراد مثال من الأمثلة الكثيرة » التى يدال فبها 
الغزالى على وحدة النفسوتعاون وظائهها وعملها تحت إءرة النفس أوالقلب 
الذى يصدر الأوامر الختلفة ى وحدة منسجمة . 

يقول الغزالى فى الإحياء ومثل نفس الإنسان فى يدنه هثل ملك فى 
. مدينة » ومملكته البدن لأن البدن مملكة النفس وعالمها ومستقرها ومديتتهاء 
وجوارحها وقواها بمنزلة الصناع والعملة» والقوة العقلية المفكرة له كالمشير 
البلصح والوزير العاقل » والشهوة له كالعبد السوء +لب الطعام والميرة إلى 
المدينة ء والغضب والحمية له كصاحب الشرطة . 

. والعيد الجالب للميرة كذاب مكار خداع حبيث يتمثل بصورة الناصح 
ونحت نصحه الشر الائل ء والسم القائل ٠‏ وديدنه وعادته منازعة الوزير 
الناصح فى آرائه وتدبراته حى أنه لا يخلو عن مناز عته وهعار ضته ساعة. 

كنا أن الوالىق مملكته إذا كان مستعيئاً ىتدبيراته بوزيره»ومستشيراً 
له » ومعرضآ عن إشارة هذا العبد النبيث: مستدلا بإشارته فىأن الصواب 
فى,نقيض رأيه ١‏ أدبه صاحب شرطته » وسلمه لوزيره»وجعله مؤ تمر له 


85 مقاصد الفلاسفة ص "لا (؟) معارج القدس ص‎ )١( 
۳۲ الميزان ص‎ )"( 


AA 


مسلطا من جهته على هذا العبد الحبيث وأتباعه وأنصاره » حتى يكون العبد 
مسوسا لاسائساً » ومأمورآ مدبراً لا آمراً مديراً » استقام أمر بلده ع 
وانتظم العدل بسببه » فكذا النفس متى استعانت بالعقل » وأدبت بحمية 
الغضب » وسلطتبا على الشهوة » واستعانت بإحداهها على الأخرى(١)‏ . 

وقد تثار شة حول رأى الغزالى ى وحدة النفس من قوله بالنفوس 
الثلائة : الأمار ةواللو امةوالمطمئنة الى رتحدث عنما أحياناً عندها يكتب كصوق. 
ولكن هله الشبة تزول حين يعلم أنه يشير دانما إلى أنه النفس ليست 
منقسمة » وأن هذه الألفاظ صفات ها . ويؤيد ذلك ما قاله الزبيدى 
شارح الإحياء فى هذا المعنى « هكذا ذكر الله تعالى النفس ف كلامه القدم 
يثلاثة ألفاظ وهى| نفس وحدة » وها صفات متغايرة . فالسكيئة مزيد 
الإيمان ومها تحصل الطمأنينة ويرئق القلب إلى مقام الروح وتعرج النفس 
إلى مقام القلب وق ذلك طمأنينها فهى إذاً المطمئنة » وإذا انزعجت عن 
مقار جبلاتها متطلعة إلى مقار الطمأنينة فهى اللوامة » فإذا كانت ق محلها 
لا يغشاها نور المعرفة والعلم فهى الإمارة بالسوء» (7) . 

وقد أخذ عن الغزالى رأيه ى وحذةة النفس متأخرو الصوفية 
كالسهروردى (”7) ومحبى الدينينعربى(5) وكذلك فعل باق مفكر ىالمسلمين 
حى الذين قالوا بأن اللفس جسم لطيف كابن القم(ه) . 
د د 

ثم إن أكثر فلاسفة النصرانية فى العصر الوسيط كالإكوينى » ومن قبله 

أوغسطين على هذا الرأى (5) . 
+ 


۲١۷ : ۷ الإحياء # : ه (۲) الز پیدی : الاحاف‎ )١( 
"15 السبروردى : عوارف المعارف‎ )( 
174 الرازى » معالم أصول الدين ص‎ )4( 
A.E. Affifi : The mystical Philosophy of Muhyi-Din Ibn Al- 
Arabi p. 127. : 
۳۲۸ ره) ابن القم : الروح ص‎ 
١8 يوسف كرم : الفلسفة الأور وبية الوسيطة ص‎ )5( 
۸۹ 


الفصل الرايع 


أصل التنقس ٠٠‏ 
قديمة ٠١‏ ام حادثة ٠٠‏ ؟ 


هل النفس قديمة أم هى حادثة 

اختلف مفكرو الإسلام فى أصل النفس كا اختلفوا فى كثير من 
المواضيع حولا وذلك بسبب عدم نحديد نظرية قاطعة لأصل النفس وطبيعتم! 
فى القرآن . ٠‏ 

وكانت انجاهامهم فى هذا الموضوع لا تخرج عن ثلاثة : 

. أقلية تقول بأزلية النفس وقدمها‎ )١( 

(؟) أكثرية وخاصة من الفلاسفة وأهل الأثر ترى أنها مخلوقة وحادثة. 

() والبعض توقف عن إصدار حك, فى الموضوع اعتّادا على أن الله 
أخى حقيقة الئفس على عياده « ويسألونك عن الروح 2 قل الروح من 
أمررى» (الإسراء : )۸١‏ . 

عد عد عند 

وحتى نتبین موقف الغزالى لابد من استعراض آراء عدد من القائلين 
بالقدم والحدوث . 

فالذين قالوا بالقدم تابعوا آراء بعض فلاسفة اليونان . ونخاصة 
آفلاطو ن الذىذهب إلى أن النفس قديمة » كانت فى عالم المثل والأفلاك ثم 
عجزت عن اللحوق بنفوس الكواكب فى إحدى محاولاتها فهبطت من 
علوها » وحلت فى أيدان البشرية عقاباً لها على عجزها(١)‏ . 

ونجد ى نظرية المعرفة الأفلاطونية دليلا واضحاً على قدم النفس لأن 
المحرفة تقوم على. التذ كر عن عالم المثل(؟) الذى أقصيتالنفس عنه بذنہاء 


> يوحنا مير : الأصول اليونانية للفلسفة العربية ص‎ )١( 
١ ريفو : الفلسقة اليونانية »ترجمة د 2 عبد الحلم محمود ص‎ )۲( 


۲ 


وسجنت بسيبه ى اليدث(١)‏ . وكان أستاذه سقراط(7) من هذا الرأى . 


e‏ القدم وعلى رأسهم من المسلمين أبو بكر الرازى(”) 
بعدة أدلة لدعم رآ حم ء أهمها : 

)0 برهان القدم والخلود : فلوكانت حادثة لما أصبحت خالدة › 
لأن كل حادث فاسد(4) وكونها ليست خالدة باطل » فبطل ما يؤدى إل 
ذلك وهو حدواها . ' 

ويرد على هذا البر هان يأن النفس yT‏ المجردة » وغير 
أبدية من حيث مفارقتها للبدن بالموت(0) . 

(۲) ويستدل بعضهم على خلود النفس بالآبة د ويسألولك . عن الروح» 
قائلين إن أمر الله قديم ككلامه . 

وقد رد من قال بالحدوث هذا البرهان بقوله إن الروح موجود بالأمر 

الذى توجد به الأرواح » تمييز عن لفظ الخلق الذى تخلق به الأجسام() . 
٠‏ كا رد البعض بأن الروح المقصودليس هو الروح البشرية بل القرآن(۷) 
أو ملك من الملاتبكة(4) وعلى هذا كان تفسير الأكثرية . والأمر هنا يعنى 
الفعل والحلق ٠‏ وقد قال بذا ابن القم(4) » والرازى فى تفسيره(١٠)‏ : 

كنا يرد الغزالى هذا الدليل بقوله: غلط بعضهمفقال إنالروحقدم(١١)‏ 





(1) الجبر والفاخورى : تاريخ الفاسفة العريية 5.1 ٠ ۷١۷6‏ 

(؟) الشهر ستاتى : الملل وانتئحل ؟ : ۱۸۷ 

(۴) دوبور 0 دهاء رسائل الرازى: نحقيق د .کړواس! YA:‏ 
٠‏ (4) ابن القم : الروح ص ۲٠٤‏ وما بعدها : 
' (ه) شرح المقاصد : للتفتاز انی ۳۹:۲ › شرح المواقف : للجرجانی ٠٠٠۰:۷‏ > 
محمد جواد مغنية : معام الفلسفة الإسلامية ص 88. 


94 : ١ أمالى المرتضى‎ ) ه٤۷‎ : ١ المہانوی‎ )٦( 
, : ومابعدها: «(4)المرجع السابق‎ ۲۲٤ ابن الق : الروح‎ )۸( 
. الكيمياء /اده مجموع‎ )11( ٤٤۷ : تفسير الرازى ه‎ )٠١( 
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اعّاداً على الآية و قل الروح ٠»‏ وتعبير غير مخلوق «بالنسبة للنفس» كن 
أن يقبل إذا كان المقصود به كونه غير مقدر بكقية » لآنه لا يتجزأ ولا 
يتحيز » ولكنه ممخلوق ععنى أنه حادث لا قدم » و ويتوقف على استعداد 
النطفة » كنا حدئت الصورة فى المرآة يحدوث الصقالة » وإن كان ذوالصورة 
سابق الوجود على الصقالة(1) . 

(9) وبحتج بعضهم بالآبة « ونفخت فيه من روحى » بأن روح 
الله قد م 

ويرد على ذلك بأن ما يضاف إلى الله نوعان : (ا) ما لا مکن آن 
يقوم بنفسه كالصفات » فهذه غير مخلوقة مثل الإرادة والقدرة . 

(ب) ما يمكن أن يقوم بنفسه ء كالناقة والرسول والروح فى الآيات 
د إنى عبد الله , (مريم «١ )1٠‏ ناقةالله وستياها » ( الشمس )١‏ 
« ونفخت فيه من روحی »(الحجر : ۲۹ )فهذه إضافة ماوق إلى خخالقه» 
ومصنوع إلى صائعه » إضافة تقتضى تخصيصاً وتشريفاً له عن المضاف 
لغير الله ء ولا يقتضى ذلك القدم(٠)‏ . 

ويضيف العّزالى إلى ذلك قوله بأن الإضافة هنا إضافة مزية لا جزئية » 
وخصوصية لا بعضية » وقربة لا نسب » وكرم لا قدم. 

3% 38 3 

وآما الذين قالوا بالحدوث فهم الأكثرية من علاء الإسلام وفلاسفتهم» 
كا أن أكثر أصحاب الملل على هذا الرأى . 

وقد اتفق فلاسفة الإسلام فى هذا الرأى مع أرسطو لأن نظريته ى 
أصل النفس تتفق مع العقيدة الإسلامية أكثر من نظرية أفلاطون الذى 
قال بالقدم . 

وأرسطو کا نعلم يقول بأن النفس صورة الجسد » وأنها بالتالى حادثة 
معه » ولكنه حين شرح نظريته كان غامضاً عندما تطرق إلى القوة العقلية 





+ الروضة الندية من مجموعة فرائد اللآلى‎ )١( 
٠٤١ المرجع السايق ص‎ ٠ ابن القع‎ )۲( 
4۵ 


وتحدث عن العقل الفعال فقال إنه ليس من النفس » وإتما يأتقى من اللخارج . 
وهى إلى لأن فعل مستقل كل الاستقلال عن فعل البدن(1) . 

وأصعاب الفاسفة الشرقية » وعلى الأخص الفلسفة الحندية » كانوا على 
هذا الرأى ٠‏ والنفس عند تحدث من تركيب الأجسام واعتدالها » 
واستعدادها لقبول الحياة(؟) . 

وكذلك الخال بالنسبة لأباء المسيحية ؛ فقد انتقد أوغسطين الآراء 
الشائعة فى زمنه » فأشار إلى القول بأن النفس صادرة عن ذات الله »ونقد 
هذا القول بأن ذلك يستلزم إحدى اثنتين : إما أن النفس ثابتة كالله » 
أو أن الله متغير كالتفس », وكلاهما باطل » كنا خخطأ قول أفلاطون بأن 
النفس هبطت للأرض وتعود إلى السماء بأن هذا معارض للشعور والعقل » 
ويرى أوغسطين أننا لانتذكر حياة سابقة » ومحال أن تتقمص النفس جسا 
حيوانياً أو نباتيآً لما بين الطرفين من مغايرة تامة . ثم هاجم أوغسطين , 
الرأى القائل بأن النفس تتولد من بذرة مادية » أو نفس حيوانية » لأنهذا 
يبطل القول بروحانيتها(؟) . 


¢ 4 3 
وقد كان الفارابى واضحا فى إنكاره لآراء أفلاطون التى تقول بقدم 
النفسوهبوطها من عالم الأمر لآنها عنده نحدث محدوث البدن(4) : 


د 3 3 
أما ابن سينا فيظهر للوهلة الأولى أنه يتأرجح بين رأين > أنحدهها 
يقول بالقدم وذلك فى قصيدته المشهورة الى يبدؤها بقوله « هبطت إليك 


ا 


> قير » المرجع السايق ص 85 ء النفس عند أرسطو‎ )١( 

(۲) البرونى : نحقيق ما للهند من مقولة ۲۲ - ۲٣۳‏ 

(9) يوسف كرم : تاريخ الفلسفة الأوروبية ف العصر الوسیط ص ۲۹ 

(4) عيون المسائل من الكرة المرضية ص 51 - 1٤‏ » جبور عيد النور : نظرات 
ی فلسفة العرب ص ۲۷۳ . 


q4» 


. 


من الحل الأرفع 6 © والآخر يقول محدوتها عند استعداد اللسد لذلك كا 
هو الأمر فى باق كتية . 

وقد وقف المفكرون أمام هذه الظاهرة على رأيين : 

متهم من حاول أن ينكر صمة نسبة القصيدة إلى ابن سينا كنا فعل 
المرحوم أحمد أمين )١(‏ . 

ومهم من فسر هبوط النفس تفسراً مجازياً لا حقيقياً ؛ فبين أن العبارة 
هنا تدل على رفعة النفس ورغبتها فى السمو بالبدن . وقد أشار إلى ذلك 
الدكتور الأهوانى (۲) . 0 

ويبدو لنا أن تفسير امحل الأرفع ى القصيدة بالعقل الفعال » يجعل 
القصيدة منسجمه مع رأى ابن سينا المعروف بحدوث النفس الذى ألح 
عليه فى أكثر كتبه(*) . 

« وعلى ذلك يكون فى هيئة جوهر النفسٌ ى صلتها مع البدن »الذى 
استحق خدوتها من المبادىء الأولية» نزوع طبيعى إلى الاشتغال بهواستعاله 
والاهتام بأحواله والانجناب إليه » مخصها به » ويصرفها عن كل الأجسام 
غيره بالطيع لا بالواسطة » . 

وقد بئی ابن سینا على ریه هذا حتی آخر حیاته ولیس کا ظن البعضش 
من أنه عدل إلى رأى أفلاطون فى أيامه الأخحيرة )٤(‏ . 

ويذهب الغزالى مذهب الحدوث متابعالابن سينا فى آراثهوبر اهينهوه». 


فالنفس عنده نحدث عند استعداد النطفة لقبول النفس من واهبها » 





١4 مقدمة أحوال النفس : نحقيقد . الأهواى ص‎ )١( 

. مجلة الكتاب » أبريل 14617 مقال لادكتور الأهوانى‎ )١( 

(") النجاة: لابن سينا ١1‏ وأحوال النفس 6لا 

٠١١ الإشارات : لابن سينا من الشرحين » دار الطباعة » ۱۲۹۰ ه ءص‎ )٤( 
۲١ (ه) معراج السالكين‎ 


( ۷ الدراسات النفسية ) ۹۷ 


كما قال تعالى « فإذا سويته ونفخت فيه من روحى )١(:‏ وقد ردد كلام 
ابن سينا فى أن البدن آلة للنفس ومملكةها » وأن التفسالادثة لها ىجوهرها 
هيئة نزوع طبيعى إلى الاشتغال بذلك البدن خاصة > والاههام بأحواله 
والانجذاب إليه(۲) . 

أما لم كان لانمس تعلق بهذا البدن دون غيره فإنه بشرح ذلك بأن من 
اأواجب أن تكون هناك متاسبة خاصة لساوك سياسة بدن خاص دون آخر › 
وإن خفيت علينا. » لأن تلك المناسبات غير م#صورة ولا ظاهرة ٠‏ والله 
سبحانه يتولى أسرارها وسرائرها(”) . 

والأدلة على حدوث النفس كثيرة أغلها شرعى يعتمد على القرآن 
والحديث من ذلك مثلا « الله خالق كل شىء » ( الرعد ١5‏ ) 
و وقد خلقتك من قبل ولم تك شيقاً » (مريم 4) و والله خلقكم 
وما تعملون » (الصافات 95 ) « ولقد خلقنا كم م صورناكم 6 
( الأعراف ١١‏ ) و هل أن على الإنسان حين من الدهر لم يكن شياً 
مذكوراً » ( الإنسان )١‏ . وفى سصميح البخارى « كان الله ولم يكن 
شی ء غيره (f)«‏ . : 

ويؤول الغزالى حديث و حلق الله الأرواح قبل الأجساد العام 5 
بأن المقصود هنا أرواح الملائكة لا أرواح الناس» كا أن ا 
أجساد العام . 

غير أن الغزالى يبدو ف أحد كتبه الأخير ة وهو الدرةالفاخرةو كأنهيقول 
بالقدم » وذلك حين بؤول الآبة و وإذ أخذٍ ربك من بى آدم من ظهورهم 
ذريهم وأشهدهم على أنفسهم ألست بربكم » قالوابلى » ( الأعراف ١97‏ ) 
كنا يؤول الحديث الذى يشرح هذه الآية وملخصدآن الله مسح 00 
بعد خلقه فاستخرج منه ذريته فقال : خلقت هؤلاء لانار وخلقت هؤلاءللجنة 

يؤولما عا يشبه نظرية القدم فيقول فكل ما مع شهدم عل لهم 
وأشهد عليهم الملائكة ف : نہم قروا بر بویته » ثم رده إلى مكانهم 


١١7 (؟) المرجع السابق‎ ١١١ معارج القدس‎ )١( 
۲۲۱ - ۲۱۸ الروح :لابن القم‎ )4( ٠١١ المرجع السابق‎ )*( 
۹۸ 


وإتما كانوا أحياء أنفسا من غير أجسام . فلما ردهم إلى صلب آدم عليه 
السلام أما:هم وقبض أرواحهم » وجعلها عنده فى خزانة من خزاثن 
العرش » فإذا أسقطت النطفة أقرت فى الرحم حتى نمت صورتما »والنفس 
فها متعينة بتجوهرها الملكوتى منعت الجسد من النئن » فإذا نفخ الله فيها 
الروح رد إليها سرها المقبوض منها الذى خبأه زمنآ فى خزانة العرش » . 
وبغض النظر عن صحة هذه الأحاديث(١)‏ فإننا نحب أن نفهم كلام 
الغزالى فهماً لايناقض نظريته فى حدوث النفس » فنفسر كلامه بأنه يريد 
الإشارة فى كلامه السابق إلى إثبات القدر القدم لله » إذأن هذه الآيات 
والأحاديث كن أن تفسر على وجوه عدة : 
)1١‏ أن الله استخرج صور الناس وأمثالهم فيز بين شيم وسعيدهم 
وبين معأفاهم ومبتلاههم 
(؟) أن الله أقام علهم الحجة حينئذ وأشهده على ربوبيته واستشهد 
الملائكة . 1 
٠‏ () أنه أقر تلك الأرواح مكان مابغد أن فرع من خلقها » ويتجدد 
كل وقت إرسال حملة منها بعد جملة إلى أبداتها . 
ويقول ابن الققم فى هذه الآراء(؟) إن الرأى الأول تتظاهر به الآثار » 
وأما الثانى فإن الذين استدلوا به على قدمالروح أخطأوا لأن الآية هنا لاتفيد 
الماضى فالق رآن كثيراً مايتحدث عن المستقبل -بذه الصيغة .مثال ذلك وونادى 
أصحاب النار أصحاب الجنة» ( الأعراف )٠١‏ رونادى أصحاب الأعراف 
رجالا » ( الأعراف ٠۸‏ ) فعبارة و وإذ أخذ ربك »هنا تفيد وإذ بأحذ 
ربلث ¢ أى أنه بعل أن خلق الله اجلسد وأقر الروح ف ركم أمه أقام ا-حجة 
عليه عا ر كبه فيه من العقل » وما أقام أمامه من ال حجج والبراهين » ثم 
إنه يردم إليه بعد وفاتهم . 
وهذا هو رأى الغزالى . 
وقد سلك أكثر الصوفية مسلك الغزالى فقالوا :إن النفس مخلوقةوإنها لولا 
ذلك لما أقرت بالر بوبية (7) . 


۲۲١ ال مرجع السابق‎ )۲( ۲۲٣ المر جع السابق ص‎ )١( 
ال٠١ السپروردی : عوارف العارف ص‎ )۳( 


۹۹ 


متی حدثت التفس 
قبل اليدن » أو يعده › أو وقت حدوثه 

أما وقد أثبتنا أن النفس حادثة . فقد بتى علينا أن نعلم متى نحدث » 
تا جد أمامنا ثلاثة آراء : 

. رأى يقول بأن الأرواح متقدمة فش خلقها على الأجساد‎ )١( 

(۲ ) وآحر يقول بتأخرها فى انلق . . 

(") وثالث يرى أنها تحدث عند استعداد النطفة لتلقها » ويمكن أن 
يعتبر هذا الرأى متفرعاً عن الرأى الثانى . ْ 

ومحتج الذين قالوا بالرأى الأول بثلائة براهين نقلية : 

١‏ استدل ابن عطاء(١)‏ وابن حزم(؟) بالآية م ولقد خلقناكم ثم 
صورناكم ثم قلنا للملائكة اسجدوا لآدم » ( الأعراف )١١‏ »ء لتأكيد 
هذا الرأى. فاعتروا أن « ثم » هنا للترتيب و المهلة » وأن هذه الآبة تض »نت 
أن خلق الروح مقدم على أمر الله للملائكة بالسجود لآدم . ومن المعلوم 
قطعاً أن أبداننا حادثة بعد ذلك . 

ومكن أن يرد على هؤلاء بأن الحطاب كان للجملة المر كبة من البدن 
والروح » وهذا متأخر عن خلق آدم» ولذلاث قال ابن عباس« ولقد خلقنا م» 
يعنى آدم 6 دثم صورنا 5 يعنى ذريته .ومثل هذا قاله مجاهد «خلقناک» یعی 
آدمو وصورنا كي يعى فى ظهر آدم وإتما قال« خلقنا كي وبافظ المع وهو يريد 
آدم › کا نقول ضربناهم وإنماضرب سيدهم » . وق القرآن أمثلة كثير ةعلى 
هذا مثل مخاطبة القرآن للناس » ويريد آباءھے (۳) : 





)١(‏ السبروردى ع المرجع السابق وه" (؟) ابن حزم : الفصل ٠‏ : هم 
(5) ابن القم » المرجع السایق ۲٣۲‏ - هه؟ 
و١1‏ 5 


؟ ‏ واحتج بعضهم بالآية ووإذ أخذ ربك من بىآدم...؛ (الأعراف : 
۲ ) عينى تقدم النفس على الوسد فى الخلق » وقد سبق أن ذكرنا كيف 
استدل أصعاب نظرية قدم النفس ببذه الآية لدعم نظريتهم . 

وقد مر معنا كيف يرد على هذا البرهان بأن الله يريد أخرجهم من 
طون مهام وأنشأهم بعد أن كانوا تطفاً فى أصلاب آبائهم 2 وأشهدم 
على أنفسهم بما ركب فبهم من العقول » وليس الراد إخراح الذرية من 
ظهر آدم . وقد ذكر مثل هذا الفخر الرازى ف تفسمره(١)‏ وأبو السعود 
ئی تفسيره(؟) . 

۳ واستدل بعضهم E‏ الأرواح قبل الأجساد بألفى 
عام ) غير أن الغزالى يرى تأويل هذا الحديث بأن المراد من الأرواح هنا 
أرواح الملائكة كما ذكرنا . 

أما أهل الأثر فإنہم يردون هذا الدليلقائلين إن إسناد الحديث ضعيف ٠‏ 
ففيه عتبة بن ااسكن » قال الدارقطى : متروك » وارطأة بن المنذر . 
قال ابن العرلى : بعض أحاديثه غلط () . 


د عد عد 

وأما الذين قالوا بتأخر حدوْث التفس عناليدنوعل ر ابن القم (4) 
والسهروردى(ه) فد اعتمدوا على مايلى : 

0 مجموعة من الأحاديث والآيات الى تدل على كيفية‎ )١( 
. الآية م إلى خالق بشراً من طين . فإذا سويته ونفخت فيه من روحى‎ 
)15 والاية ادم ثم أنشأناه خلقاً آخر )( المؤمنون‎ ) 7١ سورةص إلاء‎ ( 
والحديث 5 إن أحدكم جمع خلقه ف يطن أمه أربعين يوماً نطفة » م يكون‎ 





5١١ : 4 تفسير الرازى‎ )١( 

(؟) تفسير أبو السعود » طبعة محمد عيد اللطيف 7 : 7١5‏ 

(") ابن القم » المرجع 3 'بق ص )٤( ٠٠١‏ ارجح السابق ۲۰۹ - ۲٣۱‏ 
(ه) البرور دی » المر جع السایق ۴٠۸-۳۰۷‏ 


١١١ 


علقة مثل ذلك » ثميكون مضغة مثل ذلك' ثم يبعث الله تعالى إليه ملكا بأربع 
كلات » فيكتب عمله ء وأجله ء ورزقه » وشقى أم سعيد . ثم ينفخ 
فيه الروح © . 


ويمكن الرد على هذا الدليل ين نفخ الروح فى آدم بعد تصويره لايدل 
على تآخر نخلق الروح بمواز ن تكون موجودة قبل خلق الجسد ثم تتصضل 
به حين يخلق وما أورد هنا إتما يدل على اتصال الروح بالبدن وتعلقها به 
لا أكثر() . ! 


(۲) وقالوا : إن الروح لو كانت موجودة قبل البدن وهى حية عالمة 
ناطقة لكانت ذاكرة بذلك شاعرة به وهذا باطل لأن الله يقول « والله 
أخرجكم من بطون أمهانكم لاتعلمون شيئاً ۾ . (النحل ۷۸) 

وإذا هاجم خصوم هذا الرأى هذا الدليل بأن تعلق النتفس بالبدن 
واشتغاها بتدبيره هو الذئ منعها من شعورها يحالها الأول ؛ فإن ابن القم 
يرد علىذلك بقوله: إن اتصال الروح بالخسد إن منعها بشعورها بحااتها الأولى 
على التفصيل » فلا يحب أن عنعها من شعورها ببذه الحالة على وجه ما . 

() ويضيف أصحاب هذا الرأى على ذلك قوهم : بأن النفس لو كانت 
مخلوقة قبل الأجساد وهى ماهى عليه الآن من طيب وخبث وكفر وإيمان 
وخير وشرء لكان ذلك ثابتآ لا قبل الأعمال » وإنما هى اكتسبت هذه 
الصفات والميتات من أعاها الى سعت ق طلبا واستعانت علبها بالبدن » 
فلم تكن لتتصف بتك الميئات والصفات قبل قيامها بالأبدان .. 

وأكثر فلاسفة الإسلام على:هذا الرأى وقد أشار إلى هذا المعى كل من 
الفارانلى » وابن سينا » والغزالى ‏ 


د د 2 


٠١١ : ۷ شرح المواقف : للجرجاق‎ )١( 


۰۲ 


الأدلة على أن النفس تحدث عند 
استعداد اليدن لذلك 


وتنشابه براهين فلاسقة الإسلام على هذا الموضوح ۰ وخاصة عند 
الغزالى وابن سينا ما يدل على كثرة ما أفاده الأول فى ٠وضوع‏ النفس 
أثئناء دراسنها كجوهر من اين سينا . 

وتتلخص براهين الغزالى 5 بان الأرواح لو كانت معوجودة قبل الأبدان 
لكانت إما كثيرة وإما واحدة . والأدلة تشير إلى بطلان وحدنبها أو كثرتبا. 
فيبطل إذاً وجودها قبل البدن . 

أها استحالة وحدتها » فلأنها بعد التعلق بالأبدان إما أن تبتى على وحدتبا 
1 أو أنها كاز ¢ وعال وحدا وکر ہا ۽ حال وجودها : 

و استحالة هذه الو حدة بعد التعلقبالأيدات لأننا نعل ضرورة بأن مايعرفه 
زيد جوز أن هاه عمرو » ولو کان الجوهر العافل واحدا فى كلا منبما . 
لاستحال اجماع المتضادين فيه كما يستحيل ى زيد وحده . 

وتقدير كثرة النفس قبل التعلق بالأبدان عمال . لها إما أن تكون 
مماثاة أو عتلفة وكلاها محال . 0 

ونما استحال العاثل لأن وجود المثلين محال فى الأصل » وهذا يستحيل 
و جود سوادین ف محل واحد » وجسمين تی مکان واحد 5 

ومحال تغايرهما ؛ لأن التغاير توعان أحدهما باختلاف النوع والماهية 
كتغاير النار والماء» وتغاير السواد والعلم » وثانهما الاختلاف بالعوارض 
الى لا تدحل نى الاهية كغايرة الماء الحار للماء البارد . 

وتغاير الأرواح البشرية بالتوع والماهية محال ء لأنبها «تفقة بالحد 
والحقيقة » وهى ذوع واحد » لأن الد وهو الحيوان الناطق يشملها : 

أما تغايرها بالعوارضص فحال أيضا لآن الحقيقة الواحدة إما تتغاير 


1۳ 


عوارضها إذا كانت «تعلقة بالأجسام ومنسوبة إلبها بنوع ما » ولا تعلق 
النفس بالأجسام قبل وجود الأبدان ولذلك كان الاختلاف بينها محالا(١).‏ 

ويرفض الرازى التسلم -بذا البرهان لأنه يعتمد فى رأيه على القول بأن 
النفوس متحدة بالماهية دون أن يذكر فى تبرير ذلك دليل ما(؟) . 

ويبدو لنا أن الغزالى قى هذا البرهان يعتمد على قضيتين يجمع فهما بين , 
رأى ابن سينا وأرسطو : رأى ابن سينا فى أن النفس جوهر روحى » 
ورأى أرسطوا القائق بأن الكثرة إتما تكون بسيب المادة . 

KK 

شکوك یشرها الغزالی ویرد علہا : 

وكأن الغزالى يشعر أن بعض الشهات تدور حول البرهان الذى قدمه 
عن حدوث النفس » فهو يستعرضها ثم يرد علها . 

أما الشبة الأولى : فخلاصتها أن النفس ليست مادية » ولا منطبعة فى 
مادة وحدوها إبما يتم دفعة لا تدريبياً ؛ بها البدن مادى ويحصل بالتدر يج 
فكيف يكون التقاء البدن مع التفس ؟ 

الشهة الثانية : لو قلنا نحدث النفس عند كال الاستعداد » فإننا نرى أن 
هذا الكمال لا يحصل يخنةا فى المادة » بل هو تدريجى ولكنه فى النفس كال 
واحد يحصل إبداعآ لا تدريج فيه . 

الشبة الثالثة : إن الاستعداد وكاله يشئرطان فما هو صورة مادية » 
أى منطبعة فى مادة فيكون الاستعداد سيباً لحصول الصورة فيه من واهب 
٠‏ الصور . ولا يشرط ذلك ف النقوس الى ليست منطبعة فى مادة أصلا 
فالمتصرف فيه كيف يكون مببياً لوجود المدبر وهو أولى أن يكون متقدم 
ف الوجود . 





١7 والمعالم‎ ١50 (؟) الرازى : المحصل‎ ١ذ۳‎ 1١1١ المعارج‎ )١( 


١ 


بحيب الغزالى على هذه الإشكالات بقوله : 


ولا ارتياب فى أن النفوس إبداعية » وإنها ليست منطبعة فى مادة » 
وإنما نحدث من مبدعها عند كيال الاستعداد . وقد عبر التتزيل عن ذلك 
بقوله :« فاذا سویته ونفخت فيه من روحى » (سورة ص ؟7) والمبدع 
أعلم بكمال الاستعداد. والصور تفيض من واهما كا يفيضا وجود الود 
ا محض » الذى يعطى كل مستتحق ما يستحقه » وكل قاصر ما يككله؛وذلك 
بواسطة الأسباب المعطية للاستعدادات الخاصة ؛ من الأجرام العنصرية 
وامتزاجاتها وحركات السماوات وأجرامها » وأشكالما وخواصها» . فالكل 
من جود الحق )١(»‏ . 


وإذا كانت النفوس فائضة من واهب الصور وليس ى هذا خلاف » 
فإن سبب اختصاص كل نفس بيدن معين . هو أن الود الإلمى يعطى كل 
مادة استعدادها بصورة خاصة » فهى لانحدث بالاستعداد بل عند الاستعداد 
االخاص » وفرق بين أن تحصل به أو عنده(7) . 


د د 6د 


٠١١ المعارج‎ )۲( ١١٠١-١١٤ المعارج‎ )١( 


كيف حدثت النقس 

لقد رأينا أن النفس تحدث عند حصول الاستعداد لتقبل الروح ف 
الجسد ؛ وأنما لا تبط من عالم عل كيا يقول أفلاطون وأنباذوقليس 
والإسكندرانيون2١)‏ . 

غير أن الغزالى حين يشرح كيفية هذا الحدوث يردد أقوال أصعاب 
نظرية الصدور الى قال ا الفلاسفة » ويقترب سن القول بقدم النفس » 
ما جعلنا نعجب له كيت باجم هته النظرية فى مراجع ويقبلها فى أخرى. 

والذى يدفعنا إلى هذا القول عدة أمور(۲) : 

)١(‏ يستخدم الغزالى ى عرض نظريته عن العالم سلسلتين منالمصطلحات 
جعلان فهم رأيه فى الموضوع على ثىء من الصعوبة » وإن كان لايختلت 
كثيراً عن مذهب الأفلاطونية الحديثة والمدارس المتصلة بها » بالإضافة إلى 
المؤثرات الصوفية(*) 00 

فهو حيناً يستعمل المصطلحات المعيرة عن نظرية الفيض الأفلاطونية » 
ما يشابه الألفاظ اليونانية كتصطلحات :الواحد » والعقل »والمادة » ويبدو 
هذا بصورة خاصة فى كتبه المرحلة الأولى . 

وحيناً آنحر يورد الألفاظ الصوفية: كعالم الملكوتوالجبروت وعالم 
اللاك والشهادة . 

والعقل أول مايصدرعن الواحد بحسب السلسلة الأو لى ٠ن‏ المصطلحات»› 
وقد أحدثه الله بأمره » فهو متقدم على المادة والزمان » متأخر عن الأمر 


(1) مخطوط سائتيلانا » مصور جامعة القاهرة 
(۲) لا نعرض هنا من نظرية الفيةى إلا ما يتعلق بموضوعنا 
A. J. Wensinck : La pensée de Gazzal Ch. II (۳)‏ 


كول 


وتقدم الواحد على الأمر تقدم ذانى لا زمتى ء وهو روح الكل » وقد 
يسمى عند العارفين بقلب العام الا كبر ويعتمد فى هذا على حديث « أول 
ما حلت الله العقل » '. 

وتأق النفس بعد العقل » والعقل متقدم على النفس بالذات لا بالزمان 
أو المكان أو المادة » ويفهم الغزالى من لفظ الأمر القدرة الإلهية » ويختلف 
بهذا الفهم بعض الاختلاف عن أفلاطون فهو عندما يشير إلى أن العقل 
صدر غن الأمر بقرة منتجة » لايعبى أن الأمر هو الذى أحدث الكون » 
لأن الفاعل الوحيد هو الله وإنما لجأ الغ الى إلى توسيط الأمر لإبعاد فكرة 
خلق الله للعالم بالمماسة(١)‏ . 

أما فى السلسلة الثانية من المصطلحات فإن الغزالى يورد كلاما مشامباً » 
ملخصه أن العوالم ثلاثة » أما عالم الملكوت فقد أوجده الله بأمره الأزلى 2( 
وهو لا يعرف الزيادة والنقصان . 

وأما عالم الجبروت فقد أوجده الله بين العالمين بحيث أنه يتعلق 
بعالم المللك والشهادة أو العالم المحسوس من جهة »كا يتعلق بعالم الملكوت 
سس جهة أخرى . 

(1) ينبى الغزالى نطرية المثل الآفلاطونية » الى تقول بوجود العالم 
الحسبى والعالم الروحى -- أى عام المكل - » ويربط هذه النظرية بنظرة 
المدرسة الأفلاطونية إلى تفاضل المو-جودات » وذلك أثناء شرحه للأحاديث 
« آنا أول الأنبياء خلقا » » ١‏ نحن الاتحرون السابقون ؛ » « أول ما خلق الله 
العرش 6 ¿ « أول ما خاق الله جوهر محمد (73) . 

ذلك أن الغزالى يعدد فى تأويل هته الأحاديث وجوهاً أربعة : 

)١١‏ الوجه الأول : الموجودات على ترتب وتفاضلى » بين المركبات» 
والبسائط امانية » والبسائط الروحية ء ويشرح ذلك بما يشبه نظرية الفيض» 





4١- المعارج ٣ه ء والمعارف العقلية » وفيصل التفرقة ه4‎ )١( 
5١ فيصل التفرقة ص‎ )7( 


إذ أن الروحانيات تنهى عنده بروح القدس أو العمل الفعال أو شديد القوى 
الموجودات(١)‏ . 

(ب) الوجه الثانى: ومكن تفسير هذه الأحاديث بأن الإنسان عالم ا 
فالمعقولات تظهر با نغسوسات » وكا أن كال جلال الحق إنما يظهر بأفعاله 
وصنائعه » فكذلك الأمر الاق إنما يظهر يلقه » وكذلك العقل إما يظهر 
بالنفس » والنفس إنا تظهر بالطبيعة » والطبيعة إنما تظهر باجم الكلى ء ١‏ 
وكذلك الا الموجودات fj‏ تظهر بالإنسان2؟) . 

ويشبه هذا ما ذكره فق الإحياءوالكيمياء من أن نفس ابن آدم مختصرة 
عن العالى » وأن فبا من كل صورة فى العالم أثرآ منه . لأن هذه العظام 
كال جبال »و حمة كالتراب ء» وشعره كالتيات » ورأسه مثل السماء »> وحواسه ' 
مثل الكوا كب وى باطنه صناع العالم »> لأن القوة الى ف المعدة كالطباخ » 
والتی ف الكد و . . وهكذا(م) . 

م يشير إل هذا المعى ف معراج السالكين بقوله و فالعالم بسره 
كالشخص الإنسى البشرى » ذو عمر ومبداً وآخحر . وقد تقدم مراراً أن 
الله سبحانه نخلق الإنسان على صورة العالم » فأوله بشر ضعيف على تدريج 


كا سبق فى المعراج الأول . . . فليس ف العالم أمر غريب مشكل إلا 
وفيه مفتاح علمه » فالله خلقه على مضاهاة العالم و فهو نسخة مختصرة 
منه )٤(»‏ ۰ 


(ج) الوجه الثالث : يقرب هذا التأويل من نظرية الحقيقة ا#مدية » 
التى يعتمد علها محجى الدين اين عرنى ليؤكد وحدة الوجود . 


(1) مخطوط المعارف العقلية للغز الى 8 وما بعدها 

ر؟) المعارج ١7١6‏ 

(") الكيمياء ١٠6‏ » فياسنات ء المرجع اسايق 8ه » الميزان ؟ 
(4) المعراج ۲۲-١١‏ 
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فالطبيعة مسخرة تؤثر فى إعداد المادة لقبول بعض الأمرو العقل والنفس 
و حتى يحصل فى المركبات باستصفاء العناصر » واستخلاص اللباب من 
المورادء وابتلاء الأمشاج من المزاج» طبقةبعدطبقة» واستصفاء بعد استصفاء» 
ححتتى يحصل ف المركبات الحزئية شخص فى مقابلة العقل الكلى » بل هو 
تشسخص العقل » وذلك هو نی زمانه فيكون العود به كما كان البدء إليه . 
و هذا هو ما يشير إليه قول النى « نحن الآخرون السابقون :(1) . 

( د ) الوجه الرابع : وهو تكملة للفكرة السابقة إذ يتتحدث عن تسلسل 
انكالات بالنسبة للأنبياء » فكما ابتدأ الدين والشريعة بآدم عليه السلام » 
و استكمل نوع كال بتوح عليه السلام . .. حتى استكمل بالمصطى وابتدأ 
اأعود فنه فى دار الجزاء ولذلك قال وأنا أول من ينشق عنه الأرض 7(2). 

(*) ثم إن الغزالى يورد مصطلح النفس الكلية(م) وهو تعبي رأفلاطوى. 

ولُن كان الغزالى يحاول أن يفسرهذه الألفاظ والمصطلحات على شكل 
يحعطبا فيه الصورة الإسلامية إلا أنه لا يبعد عنها الغدوض ٠‏ ولا يبتعد ببا 
عن النظريات الفلسفية اليونانية(4) وعن آراء الباطنية فى البرهنة على إبداع 
الاق ووجود الناطق (ه) . 

XK 

ولا بأس من الإشارة هنا إلى أن هذا الموضوع » بالإضافة إلى 
هو_ضوع العّل الفعال وإفاضته المعرفة على النفوس » كان من أهم ما انتقد 
وه الغز الى منذ القد م : 

وف رأينا أن الغزالى يؤمن هذه النظرية الفلسفية فى أسامها » سواء 
فى كتبه للخاصة أو فى كتبه للعامة ولا نستطيع الدفاع عنه كما فعل البعض» 


4 





. المعارج > ۲ وحطرط العارف العقاية‎ )١( 

9 المرجع السابى 

(") المعراج 1 لام واللدنية ص 14 والمعيار 175 ومخطوط المعارف العقلية 
(4) تراث الإسلام ص 511 (ه) النشار : مناهج البحث ص 15١‏ . 


٠١ 


حين تصوروا أنه لا يقول بمثل هذه النظريات إلا فى الكتب التى لم تثبت 
نسبتها له . . 

ودليانا على ذلك تلك المناقشات الحادة التى دارت حول هذا الموضو ع 
حتى أثناء حياة الغزالى بين مؤ يديه ومعارضيه» وسنجتزىء ياستعراض أمثلة 
من هذه الآراء . 

قال عبد الغافر الفارسى وهو معاصر له و وظهرت التصانيف وفشت 
الكتب ولم تبد ٠‏ أيامه مناقضة لا كان عليه » ولا اعتّراض لأحد على 
أمره )(1) . 

وأشاز الذهبى ى سر أعلام النبلاء إلى أن القاضى عياض ذكر أن 
السلطان بالمغرب أمر بعد فتوى الفقهاء بحرق كتبه والبعد عنها(؟) . 

وهاجم المازرى نظرية الغزالى عن الأنوار التى ذكرها فى المشكاة » 
لآنها جزء من نظرية الفيض . 

وبين الطرطوشى (”) أن الغزالى « شباك كتبه بمذاهب الفلاسفة »ومعاق 
رسائل إخوان الصفا » . 

وأوضح المازرى سبب أخطاء الغزالى » وعدم توفيقه فى إلباس 
التظريات اليونانية اللباس الإسلاى . بقوله : «إنه قرأ علوم الفلسفة قبل 
استبحاره فى فن الأصول » فأكسبته الفلسفة جرأة على المعالى » وتسهيلا 
للهجوم على الحقائق لأن الفلاسفة مع خخواطرها » . 

وذكر عكوفه على قراءة کتب ابن سینا وألى حيان التوحيدى(4) . 

ثم هاجم قول الغزالى بنظرية الفيض والعقول ونفوس الأفلاك » 
وبين أنه خرج هن قانون الفقه حين قال : إن المراد بالكواكب والقمر 


(۱) متو سنة ٥۲۱‏ ه . وقد ذكرنا كلامه فى كتاينا سبرة الغزالى »> ص 47 
(؟) المرجع السابق ص ٠٠١‏ () المرجع السابق ص ۷١‏ 
)£( المرجع السابق ص ۸۰ 
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والشمس اللواتى رآهن إبراهم أنوار » هى حجبالله عز وجل » وم یرد 
هذه المعروفات ء وهذامن جنس كلام الباطنية » على حد تعبير المازرى. 
وقد حاول السبكى أن يرد على من يقول بتأثر الغزالى بالفلاسفة . 
بالاستشهاد بكتاب نبافت الفلاسفة .ولكن هذا فى رأينا لا يدقع التهمة لأن 
الغزالىيشير إلى أنه فى التبافت يردد أقاويل جدلية» وأنه لا يأخذ على الفلاسفة 
ف موضوع النفس إلا أنهم ا كتفوا بالأدلة العقلية على جوهريتها(١)‏ . 


ودافع ابن الصلاح عن الغزالى بعد أن قرر شذوذ ما ورد ف كتبه من 
آراء بمحاولة إنكار الكتب التى يعض فبا ما يشتبه من الكلام فقال : 
و فى تواليفه أشياء لم يرتضها أهل مذهبه من الشذوذ . فأما كتاب المضنون 
به على غير أهله فعاذ الله أن يكون له » شاعدت على نسخة له بخط القاضى 
كال الدين محمد بن عبد الله الشهرزورى أنه موضوع على الغزالى » وأنه 
مخترع من كتاب مقاصد الفلاسفة » وفد نقضه الرجل بكتاب الأبافت »(؟). 


نقد تأويله الحديث و أول ما تحلق الله العقل »» وأنكر عليه قوله بأن العقّل 
الأول صدر عنه حميع ما تحتهر) "كا ماحمه فى تشببه للعقول بالملائكة . 
الجواهر ‏ يعتى الغزالى - لكثرة ما نظر فى كلامهم ‏ أى الفلاسفة ‏ 
واستمداده منهم مزج ق كللامه کثیراً من كلامهم وإن كان يكفره بكثير 
مما يوافقهم عليه فى موضع آآخر () . 

وقد حاول أن يلتمس له العذر بأنه فى أواخر حياته قطع بأن كلامهم 

١١5 المرجع السابق » عن طبقات السبكى ص‎ )١( 

(۲) المرجع السابق ص ۷۲ 

(۳) ابن تيمية : الفتاوى السبعينية ص 5؟ ؛ ۲۸ 

(4) السبعيية ص 4# . د عمان أمين : شخصيات ومذاهب فاسفية ص 8١‏ 
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لا يفيد علما ولا يقينً » فانقطع عنه » وأن آخخر ما اشتغل به النظر فى صميح 
البخارى ومسام وقد مات وهو مشتغل بذلك(١)‏ . 

وهكذا فقد كان الغزالى معروفاً بتأثرهبنظرياتالفلاسفة » مع معار ضته 
لم أحياناً » وإلباس ما يستفيده منهم الصبغة الإسلامية . 

يظهر لنا أن الغزالى إذا استطاع أن يعطى الصورة الإسلامية لحدوث 
النفسق كتبه التى ثركها للعامة » فإنه لم يوفق كل التوفيق عندما تناول هذا 
الموضوع فى كتبه الحاصة» و لعل ذلك لاعتقاده أنه يكتبالمن وصل إلى مدارك 
معينة » تببىء له عدم الضلال عن التق عندما يطلع على مثل هذه الأقوال . 


* د د 





)١(‏ السبعينية » نفس المكاز 


1۲ 


القصل الخامس 


طبيعة النفس ٠٠‏ 
بين المادية ٠٠‏ والروحية ٠٠‏ 


ر ۸ - الدراسات النفسية ) 


بين مادية النفس وروحانيتها 

لم يتحدث القرآن عن طبيعة النفس » وإن كان قد أثبت خلودها . 
ولعله أراد أن يدفع الباحثين إلى العناية بدراسة ما يمكن أن يصل الفكر فيه 
إلى نتيجة » والاقتصار على دراسة سلوك الإنسان ووظائف النفس . 
هذا إذا فسرنا الآية « قل الروح من أمر ربى » ( الإسراء » 86 ) على أنها 
منع من الحديث عن النفس . 

لذلك لم يكن على المسلم حرج فى أن يعتقد ما شاء فى طبيعة النفس مادام 
يؤمن بالله واليوم الأخحر » ولئن كان البعض قد تحرج من الدخول فى نقاش 
حول طبيعة النفس محتجا بالآية ا مذ كورة(۱) إلا أن آلحرين لم يتتحرجوا من 
ذلك لأنهم فهموا من الآبة أنها تشير إلى روح آخخر » غير الروح الذى 
يحل فى الجسد(7) . 

وم يقم دليل مادى عقلى على تجرد النفس كما لم يقم دليل على ماديتها . 

وظواهر الآبات والأحاديث كنا سترى تدل على تجسم الروح » وإن 
كان بعضها قابلا لأن يؤول على كونها مجردة . 

وما استدل به على التجرد لا يدل دلالة صريحة عليه » وإن کان ف 
بعض البراهين إبماء إليه . 

e 
: وقد اختلف مفكرو الإسلام فى طبيعة النفس وكانوا بين‎ 
. قائل باديتها‎ - ١ 


؟ وقائل بروحانيها . 





884 : ١ الأشعرى : مقالات الإسلامين‎ )١( 
(؟) انظر مناقشة هذهالاراء قى عوارف المعارف السبروردى وق الروح لابنالقم.‎ 
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فأما الذين قالوا بمادية النفس فقد كانوا على ثلاثة آراء : 

(ب) ومنهم من قال إنها جسم 2 أو أنها الجسم نفسه او آنا عرض 
من أعراضه + 

( ج) ومنهم من قال [نها جسم لطيف . 

وكان من الذين أنكروا النفس جملة أبو بكر عبد الرحن بن الأصم 
الذى كان يقؤل لست أعقل إلا الجسد الطويل العريض العميق الذى أراه 
وأشاهده(١)‏ . 

والذين قالوا إنها جسم منهم من رأى أنها البنية الجسدية ذاتها » ومنهم 
من قال [نها جسم ھوائی نی الدماع أو فى القاب » أو أها أجزاء نارية هى 
الحرارة الغريزية أو هى الدم المعتدل تقوى احياة باعتداله وتفنى بفنائه(؟). 
وسحجتهم فى ذلك أن الإنسان إذا مات لم يفقد من جسمه إلا دمه مع 
روحه (۳) . 

كا أن منم من قال إنها روج لطيفة حارة » خلقها الله من القسم الذى 
انفلق أولا من العقل الكامل » ثم أسكنها الدماع(4) » ومن قال إنها أجزاء 
أصيلة باقية من أول العمر إلى منتهاه(ه) » ومن قال إنها جزء لا يتجزاً 
كابن الراوندى(5) . 

ومن رأى ابن حزم موافقاً ف ذلك عطاء » ومعمر > وشيوخ المعيز لة 
بأن النفس جسم طويل_عريض عميق » ذات مكان » عاقلة مميزة مصرفة 


775 : ۲ مقالات الإسلاميين : للأشعرى‎ )١( 

(۲) المرجح السابق ص " : 714 . العقاد: الفاسفة القرآئية ص ١١5‏ . 
(۳) أبو طالب المكى : قوت القلوب ١١ : ١‏ 

(4) مخطوط ابن توموت » ص 54 

(ه) الرازى : المحصل 157 (5) المرجع السابق . 
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للجسد )١(‏ وأشار السهروردى إلى أن الأرواح أعيان فى الجسد وليست 
بمعان أو أعراض » وكذلك قال أبو طالب المكى قبله() . 

وأما الذين قالوا إن النفس عرض » فمنهم من رأى ی العلاف فی 
أنهبا عرض كسائر أعراض الجسم (۳) . ومنهم من قال إنها النسم الداخل 
الخارج بالتنفس فهى النفس » أو من قالوا أيضاً أن الروح عرض » وهى 
الحياة والحياة غير النفس وهذا قول الياقلانى ومن اتبعه من الأشعرية(4) . 
وقد زعم أنه جوز أن يكون الإنسان فى حال نومه مسلوب النفس والروح 
دون الحياة (ه) . 


وقال البعض إن النفس مزاج وتأليف من اعتدال الطبائع » وحقيقة 
الحياة معنى يكون من اعتدال المزاج ؛ وينسب الغزالى هذا الرأى فى منقذه 
إلى جماعة الطبيعيين من فلاسفة اليونان(5) . 


% 3 3% 

أما الذين قالوا إن النتفس جسم لطيف » فإن أ كثرهم من الكلاميين 
والصوفيين » وأصحاب الآثر والحديث . 

فقد ذهب النظام إلى أن روح الإنسان جسم لطيف . وأنبا أفضل ماق 
الإنسان » وهى تشاباك البدن بأجزائه » وهو آلتها » والإنسان ف الحقيقة 
هو الروح(7) والبدن آفة عليه » وباعث له على الاختيار ولو خلص منه 
لكانت أفعاله على التوالد والاضطرار(8) . 





١١ العوارف : لاسمبروردى‎ )۲( ۲٤ : ابن حزم : الفصل ه‎ )١( 
ال مرجع السابق (5) المرجع السابق‎ ٠ ابن حزم‎ )"( . 

(ه) المقالات : للأشعرى ؟ : م9 ء النشار : الفكر الفاسبى ٠١١‏ 

(5) معراج السالكين 4 ٠‏ المنقذ ص "الا 

(/) الملل والتئحل 4٠:1‏ »تار يخ الفاسفةف الإسلام» دو بور »باج الفاصدين؟ : لفن 

"5 : ١ الأشعرى » المرجع السابق‎ (A) 
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ويرى صاحدب الملل(١)‏ ويتابعه ف ذلك علد من المعاصر ين كالدكاتره 
عمان أمين وأبو ريدة والنشار(؟) أن أثر الرواقيين بارز على نظرية النظام » 
حتى أنه يستعمل نفس كلمة المداخلة المستعملة عند الرو اقيين(*”) . 

وذهب بعض الصوفية إلى أن الروح جوهر مادى من طبيعة إية » 
يئزع إلى العودة إلى «بدثه(4) 

وأما أهل الظاهر من أتباع الحديث والآثر »فقد ذكر صاحب جوهرة 
التوحيد أنه نقل عن أصعاب مالك قوله عن النفس» أنها جسم لطيف شفاف 
حى بذاته مشتبك باجلدسم اشتباك الماء بالعود الأخضر . 


وهذا ما يقوله أبو المعالى الجوينى (ه) والرازى(5) . 


ويستدل ابن القم على الرأى الأخير بأكثر من ١٠١‏ دليلا تعود كلها 


١‏ ما ورد ق القر"نمن كيات تشير إلى استعالالنفس 'كشىء سوس 
مثل ألفاظ القبض » والبسط » والإمساك » والتوق (۷) 

ويمكن الرد على هذا الدليل بأن هذه الألفاظ لا تدل دلالة قاطعة على 
مادية التفس لجمواز أن يكون كل من هذه الألفاظ مجازياً » لبيان كيفية 
تصرف الئفس بالى الل . 


۳۹ : ۱ الال والنحل‎ )١( 

() د . على سابى النشار الفكر الإسلاتى ١‏ 

(م) ابن حزم ؛ المرجع السابق ه : 55 “د . عبان أمين : الرواقية 5 والرواقيدٌ 
والفكر الإسلاى ( جاة كلية آداب القاهرة ) 

(؟) ابن حزم : الفصلل © : 59 

(ه) الانحاف : ازييدى 7 : 6١٠؟‏ 

(5) الرازى : المحصل ء المعالم ۱۱۷ ء التفسير الكبير ط . :1ه . ۲:۸ 

(۷) الروح : ابن القم ص ۱ وه) بعدها . ۰ 2 


۱1۸ 


؟ ما ورد ف السنة من كلات تدلنفس الدلالة مثل, أرواحالشهداء 
فى حواصل طیر خضر»(۱) . 

۳ أن العالم إما أعراض 3 أجسام ولا دليللن يدعى نوعاً ثالث ) . 

٤‏ - النفس لو كانت عرض لكان الإنسان فى كل وقت قد يبدل مائة 
ألف نفس أو أكثر ء ولو كانت الروح مجردة وتعلقها بالبدن بالتدبير فقط 
لا بالمساكنة والمداخلة لم يمتنع أن ينقطع تعلقها ببذا البدن وتتعلق بغيره » 
كا يجوز انقطاع تدبير المدبر لبيت أو مدينة . 

ه ‏ خطاب الشرع وتكليفه وعقابه إنما هو لهذا الإنسان روحه وبدنه 
ولا يصح أن يكون الحطاب إلى جوهر مجرد ليس ف العالم ولا خارجه ولا 
متصلا ولا منفصلا عنه(*”) . 

أما أنصار روحانية النفس » فقد قالوا : إن النفس ليست جسا ولا 
عر ضاً جسم > ولا طول لا ولا عرض » ولايجوز علها الح ركة والسكون 
والألوان والطعم » ولكن يجوز علها العلم والقدرة والحياة والإرادة 
والكراهة . وهى تحرك البدن بإرادتها »ولا نماسه ٤‏ وهى جوهر قائم بذاته 
متعلق بالبدن تعلق التدبير والتصرف » كتعاق العاشق بالمعشوق ٠‏ وليست 
متعلقة به تعلق حاول » كتعاق الصورة بالمادة والعرض بالجوهر » ولا تعلق 
مجاورة كتعلق الإنسان يثوبه )٤(‏ . 

وقد كا نأ كير فلاسفة الإسلام على هذا الرأى كالكندى(0) واافارانى(5) 


۹۲ » ابن القم 2 المرجع السابق » والفصل ه‎ )١( 

(؟) ابن الم المرجع السايق . 

(1) ابن القبم » المرجع السابق 1١417‏ 

۲٤۷ : 0 ء تمرح المواقف للاختى‎ "٠ : ۲ المقاصد‎ )٤( 

1144 وججاة ااكتاب أكتوبر‎ الال١‎ : ١ رسائل الكندى تحقيق د . أبو ريده‎ )٥( 
مقال للدكتور الأهوانى‎ 

(5) الفصوص افارالى من العرة ص /١‏ ومخطوط سانتيلانا ١45 : ١‏ 
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وابن سينا(١)‏ وابن مسكويه(؟) والغدالى » ولم يشذ عن فلاسفة الإسلام 
فى هذا الموضوع إلا ابن رشد الذى كان كأرسطى مخلص "ما يقول الدكتور 
مدكور » لا يستطيع أن يقبل بسهولة قول "الفارالى وابن سينا عن جوهر 
النفس الروحى ولذلك تابع أرسطو بأن الصورة « النفس ».لا تنفصل عن 
الم » وهى عنده فإنيه وإن لم يظهررأيه هذا فى تبافت الهافت(”) ولكن 
ابن رشد يثبت شيئاً من الروحانية للعقل الفعال(4) . 
بد عد 6د 
واللحلاف بين مفكرى المسلمين على طبيعة النفس كان متصل بحلاف 
اليو نانيين على هذا الموضوع فق د كان أفلاطونوأفلوطين والمدرسةالإسكندرانية 
تقول بروحانية النفس » كاكان الأبيقوريون والرواقيون يقولون بماديتها » 
أما أرسطو فقد حاول الوقوف على الوسط بين الماديين والروحانيين فقدم 
حله المعروف بأن النفس صورة المسد ؛ولكنه فى الواقع كان أقرب إلى 
القول بمادية النفس » ولذلك خالفه فلاسفة الإسلام متابعين فى ذل كأفلاطون 
والأفلوطنية الحديثة(0) . 
عد بد يد 
ذكرنا أن الغزالى كان من أنصار روحانية النفس » وقد فرق كا رأينا 
بين معنيين لما » أحدهما مادىوهو الروح الحيوانى » وثانهما جوهرروحى 
هو الذى يشير إليه عندما يتكلم عن روحانية النفس(5) . 


(1) الشفاء» ١‏ : ه78 والنجاة 18 والإشارات قسم ۲ ص٤۳۲‏ مقال لألبير نادرق 
المهر جان الألنى لابن سينا وأحوال النفس .ص 177 »فالتزر ف الفلسفة الاسلاميةقص">" 

(؟) الّبذيب "5١‏ » دوبور المرجع السابق ١7٠١‏ 

A. Madkour Op. Cit., p. 167 (™ 

(4) تلخيص النفس لابن رشد ٠١‏ 

(ه) د . نجاتى » الإدراك الحسى عند ابن سينا ١١-11١‏ 

(5) لقد ذكرنا رأيه فى هذا المعى بالتفصيل . 
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والنفس بالمعنى الروحى تفيض من واهب الصور . وهو آآخر مراتب 
العقول لعالم الملكوت )١(‏ . وهى وسط بين عام الأمر وعالم الهس » تتجه 
نحو عام الملكوت بوجه فتتلى منه الفيض » ونحو البدن بوجه آخر فتفيض 
عليه وتدبره » وتسمى حين تكون على الوجه الأول بالعقل النظرى » أما 
حالما على الوجه الثانى فيسمى بالعقل العمل . ' 

ووهى على كل جوهر » فرد » مثير . مدرك » فاعل » ومحرك 
اللات والأجسام 6 )( . 

لم يعترض الغزالى فى هافته على الفلاسفة لأنهم قالوا يجوهرية النفش » 
وإتماء لا كتفاتهم بالأدلة العقلية للبر هنة على ذلك كما رأينا . ولذلك يلاحظ 
الدكتور مدكور أنه ضعيف فى مهاجمة الفلاسفة فى هذه النقطة » لأنه ينتقد 
أفكاراً يقبلها بعد ذلك » وهى ليست معارضة للعقيدة الإسلامية . أو ألا 
على الأقل ليست متعارضة مع رأى النظرية المدرسية فى الإسلام(”) . 

ولابد من الإشارة بهذا الصدد إلى أن الغزالى يورد فى بعضن كتبه » 
والمتأخرة مها خخاصة » ما قد يشم منه ميل إلى القول عادية النفس عى آنا 
جسم لطيف » وقد ورد مثل هذه الأقوال فى الإحياء » والدرة الفاخرة » 
ومعراج السالكين »وكان ورودها أى الإحياء والدرة أثناء حديثه عنالموت. 

وسنعرض لهله الأقوال بإيجاز لرى إلى أى حد يمكن أن تشكل شببة 
حول القول بروحانية النفس . 


١ق‏ الإحياء : يقول: « فألم النزع مهجم على نفس الروح ؛ ويستغرق 
جميع أجزائه > فإن الجذوب الممزوع من كل عرق من العروق » وعصب 
من الأعصاب » وجزء من الأجزاء » ومفصل من المفاصل » ومن أصل 
كل قمرة » ويشرة نن أقرقة آل ادم 6(6 : 


١717 المشكاة 8" والمعارج‎ )١( 
A, Madkour : Op. Cit., p. 164. (j 
٤٤١ : ٤ اللذنية » ص ز٤) الإحياء‎ )"( 


وقد يشعر هذا النصنبأن للنفسمكاناً حل فيه وهو البدن وهذا يتعارض 
مع القول برو حا نیما : 

ويكرر هذا المءنى بعد أسطر حين يبين كيف يذب الروح حتى تبلغ 
الحلقوم )١(‏ إذ يروى أن إبراهم عليه السلام لما مات قال الله تعالى : كيف 
وجدت الموت يا تليى؟ قال :كسفود جعل فى جوف رطب م جذب(۲) . 
ويعتمد على حديث هنكر يقول فيه الرسوللحائشة ويا عائشة إن نفس المزمن 
نخرج بالرشح ونفس الكافر نخرج من شدقيه كنفس الليار 6(") 
ويشرح ذلك بآن المؤمن إذا احتضر أتته الملائكة بحريرة فما مسلب فتسل 
روحه كا تسل الشعرة من العجين . . . وأن الكافرإذا احتضرأتته ا ملائكة 
بمسح فيه جمرة فتنتزع روحه انتزاعاً شديداً (4) . 

وله ف اللاحياء أيضاً ما يشبه قول الأشاعرة بان العقل جوهر فرد 
أو جزء لا يتجزأ . وذلك أنه بعد أن يتحدث عن وضع الميت لى القبر 
يشير إلى أن العقل لا يتغير بالموت » وإنما يتغير البدن والأعضاء » فيكون 
الميت و عاقلا مدركا عالاً بالآلام واللذاتكا كان لا يتغير من عقله شبىء» 
وليس العقل مدرك هذه الأعضاء بل هو شىء باطن ليس له طول ولا 
عرض ... ولو تناثرت أعضاء الإنسان كلها ولم يبق إلا المجزء الذىلايتجزأ 
ولا ينقسم » لكان الإنسان العاقل بكاله قائماً باقياً . وهو كذلات بعد 
الموت» (ه) . 

۲ فى الدرة الفاخرة: ذكر فا ما يشبه ذلك حين شر حالآيةى وإذ أخذ 
ربك من بى آدم من ظهورهم ذريتير»(الأعراف: 11 )التى تعر ضنا لها سابقاً 
فقال : م فإذا دنت الدينونة فحينئذ ينزل علها أربعة من الملائكة ملك يجذب 
النفس من قدمها العنى وملك بجذيها من قدمها اليسرى »6 .... و النف س تسل 


٠ 481 : (؟) الإحياء ؟‎ ٤٤١ . الإحياء ؟‎ )١( 
٤۸٤ : ٤ ۵۷ء ر٤) الإحیاء‎ : ٤ الإحياء‎ )۳( 


)2( المرجع السابق . 
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إنسلال القطرة من السقاء والفاجر تنسل روحه كالسفود من الصوف 
المبلول » )١(‏ . مو وتتجمع النفس قبل أن تبلغ الحلقوم فى الصدر فيمتنع 
النطق » (9) . 

ثم يبين أن النفوس السعيدة يتناولها بعد القبض ملكان حسنا الوجوه 
فيلفاتمها فى حريرة من <رير الجنة وهى على قدر النحلة . بيا يتناول نفس 
الفاجر زبانية قباح الوجوه يلفامها عسوح من شعر فيستحيل شخصا إنسانياً 
على قدر الجرادة 5 . 

« وتعود النفس إلى الميت بعد القبض فتقعد عند رأسه حتى يغسل . . 
وحن يدرج قف أكفانه تلتصق بالصدر من خارج ) (١‏ 

و وحين ترىالملكين ف القبر تولى هاربة فتدحل فى م نخر الميت فيحيا 
من الصدر ( ولا يدر على حراك ولكنه يسمع وينظر )©( . 


و وحين ينبى سؤال القبر اا و طير خضر ») 
وكذلك أرواح الشهداء (5) . 

كل هذه الأمثلة قد تشير إلى أنه يعطى النفس نوعاً من الجسمية االخاصة . 

٣‏ ف معراج السالكين : وله فيه أيضساً ما يشبه ما ذكره فى الإحياء 
والدرة الفاخرة . من ذلك قوله و وإتما نهنا على ذلك تنديباً على أن للنفس 
شبه عنصر تكون به يناسب لطافتها » فإذا تمت الروح الحيوانى أوجد الله 
ارا ا روحانا عا بالثوة + و ا ا اور وول 
بباريه فينيث ببذا اي 7 . 

4 الدرة الفاخرة » نحقيق جوتيه ص‎ )١( 

(؟) المرجع السابق ص ٠١‏ () المرجع السابق ص ١7‏ . 

(4) الدرة الفاخرة ۲١ 5١‏ (ه) المرجع السابق 3 . 

(<) المرجع السابق ٣۳‏ ء الرسالة اللدنية 4 

(۷) معارج السالكين ااام 


۱۲۳ 


ومن ذلك قوله مبيناً معنى الجوهر الروحانى » « ولا يحب أن ينكر 
انكر ذلك وهو يشاهد شعاع الشمس وروحانيته وبساطته . وجوهر 
الشعاع بالإضافة إلى جوهر النفس كثيف )١(:‏ فكأن جوهر النفس قريب 
من شعاع جوهر الشمس وهو عرض أو مادة . 
ومنه قول « وجوهر النفس يناسب جوهر الملائكة » وكل جنس 
فلا يلام إلا جنسه » والملائكة أجسام نورانية عند أهل موك والائر 
وهى نور شريف محض (۲) . والنفس کا يشير فى المعراج لا جوز أن 
ترى » ول يقل يستحيل أن ترى . 
وقد أشار الدكتور محمود قاسم إلى مثل هذا الشك فقال : وكأن الغزالى 
فى المعراج يشبه فيثاغورس الذى كان يرى أن النفس وإنكانت من جنس 
مخالف للبدن فإنها تتركب من جزئيات لطيفة لا تقع تحت الحس وقد هبطت 
هذه' المزئيات من الشمس فتطرقت إلى الأجسام فكانت سبب الحياة 
والحركة فيها (") . 
ورأينا أن ما يورده الغزالى من أدلة على روحانية النفس » وما يكرره 
دائماً من أنها جوهر روحانى » وأنها من عالم الأمر » لا يدع مجالآً للشلك 
فى قوله بروحانیما . 1 
بق علينا أن تحدد موقفنا من هذه الأقوال . 
هل ننكر نسبتها للغزالى ؟ أو نفسرها تفسيراً يتفق مع نظریته ف 
ووحانية النفس-. 
أما عن الاحمّال الأول فإنه غير وارد ء لأنتلك الأقوال ترد فى كتب 
صميحة النسبة له (8) ٠.‏ 000 





58 المرجع السابق نفس الصفحة . (؟) المرجع السابق ص‎ )١( 
٠ انظر كتابنا سيرة الغزالى » الملحق والمقدمة‎ )5( 


f: 


وأما تفسير هذه الأقوال بما يناسب نظريته فى طبيعة النفس ؛ فالحقيقة 
أن هذه الأقوال ترد غالا فق مغرض حديفه عن الموت > ما يبدل غل أن 
المقصود مها النفس بمعتى الحياة ؛ أو بمعنى الروح الحيوانى » الذى صرح 
أكير من مرة أنه يفى بفناء اللوسد كا يفسد الحسد بفساده . 


وهي غير النفس ذات الوهر الروحاى كنا دكرنا . 


أدلة الغزالى على روحانية النفس 

بالإضافة إلى البر اهين على وجود النفس والتى يمكن أنيعتبر بعضها دليلا 
على روحانيتها » فإن الغزالى يشرح هذا الموضوع مرة أخرى » حينيتكلم 
عن طبيعة النفس > ويورد عدداً من الأدلة التى تؤكد رأيه فى طبيعة النفس 
الروحانية » ويبدو لنا من استعراض هذه البراهين أن الغزالى يقلد ابن سينا ٠‏ 
فى أكثرها » مع ميله فى كتبه المتأحرة إلى البراهين الحدسية والشرعية > 
وما يجب ملاحظته أن البراهين العقلية لا ترد عند الغرالى إلا فى كتبه 
خاصة بطبقة معينة من الناس . 

وأهم هذه البراهين هى : 

١‏ النفس محل المعقولات : ويعتمد هذا البر هان علىنظرية أفالاطون 
فى أن النفس تتلق ا مئل عن عالم المثل . 

ويفصل الغزالى هذا البر هان بقوله , إننا نتلى المعقولات و ندرك الأشياء 
التى تدخل فى الهس واللخيال »والمعقول متحد » فلو حل فى منقسم لاقم 
المتحد » وهذا محال . 

ويفئرض الغزالى حلول المعقولاتفى جسم » ويرى أن فى هذا الفرض 
حالتين : 

. أن يكون هذا إلمسم غير منقسم‎ )١( 

(ب) أن يكون منقسما . 

ويبطل عنده أن يكون عل المعقولات من الخسم شيئاً غير منقسم » كما 
يبطل أن يكون محله جسما منقسما إلى أجزاء متشابهة أو”غير متشاببة » وبذلك 


بيبطل أن يكون محل المعقولات جسما على العموم(١)‏ . 


كلمة محل فإنما ذلا لأن الغزالى يستعملها وإن كانت قد تثير شببة حول مادية النفس > 
05 . 


ويمكن أن يحلل هذا البرهان إلى القضايا القياسية التالية : 

١‏ مقدمة کبری وکل ماحل ی جس منقم » وكان مرتبطاً بدفهو 
منقسى بانقسامه . 1 

٣‏ - مقدمة صغرى : الئفس اتى نتوهمها حالة فى الجسم تتعقل 
الكليات البسيطة فهى إذن بسيطة وغير منقسمة(١)‏ . 

۳ النتيجة : وهى أن النفس ليست حالة فى الجسم : 

وكان الفارانى قد أشار إلى مثل هذا البرهان فى رسالة ٠‏ فى إثبات 
المفارقات و(لا) وجعله البرهان الأول فقال : « إنها تدرك المعقولات » 
والمعقولات معان مجردة عما سواها كالبياض والسواد . ولو حصلت ى 
ابم لكانيحصل لا مقادير وأشكالو أو ضاع وخرجت عن كونها معقولة. 

كا أن ابن سينا ذكره فى أكثر من موضع حى أن الغزالى كشراً 
ما يستعمل نفس ألفاظ ابن سينا . مما يدل ؛ على أن هذا البرهان انتقل 
إلى باق فلاسفة الإسلام(۳) . 

والعجيب أن الغزالى مع اعتاده على هذا البرهان فإنه يوجه إليه نقداً 
قويآ فى التبافت فيقول : « إذا ثبت بحسب المةدمة الكبرى أن كل حال ى 
جسم فهو منقسم بانقسامه لم يثبت العكس . أعى كل ماليس عنقم فليس 
حالا فى جسم (4) . إذ ما الذى عنع الأحذ برأى المتكلمين القائلين بالجوهر 
الفرد الذى لاينقسم فيكون العم حالا بهء وإذا كان هتالك صعوبة فى تصور 
كيفية' حلول العلوم فى هذه الذرة » فكذلك هنالك صعوبة ى تصور 
كيف تكون النف سأكير أهلية لذلك إذا كانت جره رأفرداً غير منقسم:(ه). 


. وعند الغزالى يصبح العاقل والمعقول فى حالة التعقل شيثاً واحداً‎ )١( 
7 الفاراى : رسالة ف إثيات المفارقات ص‎ )١( 
الطوسى :رسالة بقاء‎ » ٠۳ النجاة 780 إلى 99007 وأحوال النفس:المقدمة‎ ) 
١١1"لصحما‎ : والرازى‎ ٤۰-۳۳ ھ . ص‎ ۱۳٤۲ النفس بعد فناء البدن : شرح الزنجانی‎ 
. ه٤ عبده الحلو : ابن رشد "اه-‎ )4( 
وما بعدها‎ ٥٤١ (ه)كارادوفو : الغزالى ۷۲ - ۷۴ والہافت ص‎ 
۱۷ 


وإننا لنتساءل بمناسية حديثنا عن براهين الغزالى على روحانيتها اذا 
ينتقد الغزالى آراء الفلاسفة وبراهيتهم حول هذا الموضوع أو غيره » بننا 
يقول ببذه الاراء والبراهين فى كتب أخرى ؟ 

يقف الباحثون أمام هذه الظاهرة على طرفين : 

. )١ردقنلا مهم من قال إن الغزالى لم يكن جاداً فى‎ ١ 

١‏ ومنهم من يقول على العكس من ذلك أى أن أسباب مناهضة 
الغزالى للفلاسفة جدية » وأنها تعود إلى أمور عدة أهمها : تمسلك 
ای حامد بالنص القرآنى»« قل الروح من أمر رلى”؛ وعدوله عن التأويل 
قدر المستطاع » وإتجاه الغزالى الصوق الذى مجعله ينج طر يا معا كسا 
للفلسفة نى هذه الناحية » على اعتبار أن مسألة النفس عند الصوفية ليست 
أمراً عقلياً بل هى حقائق حدسية تنكشف بطريق الإلهام » بالإضافة إلى 
سبب آخر يمكن استخلاصه من فلسفة الغزالى » التى تقوم على محاربةالسببية 
الحسية » فالمعرفة عنده ليست موضوعية بل ذاتية ويتفق فى ذلك مع 
و كنط » الذى يقول « ليس لنا من الأشياء إلا ظواهرها أما الجواهر 
فتبقى مجهولة إلى الأبد » ولا كانت النفس جوهرآ فإن من يدعى معرفنها 
يجعلها عرضاآً وهو يسىءا إلى حقيقتها أكثر مما محسن ۲(۲) . 

غير أننا نلاحظ أن الغزالى لم يكن يتحرج كثيراً من الحديث عنالروح> 
وقد كان يعرض لها وخاصة فى كتبه المضنون بها على غير أهلها مع ميل 
شديد فى كتبه الآخيرة إلى ترك الحديث عن البراهين على روحانية النفس 
العقلية » مشيراً إن مايتعلق بالشرح من براهين . 

أما بالنسبة لما يقوله أصحاب الرأى الثانى من إتجاه الغزالى الصوى فإن 
قولم هذا قدينطبق على المرحلة الأخيرة منحياته وليس على المرحلة الأولى . 


A. Madkour : Op. Cit,, p. 163. (0)‏ 
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وهكذا فإننا. ننظر إلى نقد الغزالى للفلاسفة فى التبافت خاصة » علىأنه 
أقاويل جدلية » أراد فيها أن يظهر قوته أمام الفلاسفة لاسها و أنه كانمغرماً 
ئی اول حيائهبعرض حججهوالتباهى بها كايشير إلى ذلك رجالالطبقات(١).‏ 

وهدف الغزالى الأساسى من مناقشة الفلاسفة هو مجرد إثباته أن الاعتاد 
على العقل وحده غير مجد فى مثل هذه المواضيع » بالإضافة إلى أنه يفصل 
بن طبقتين من الذين مخاطبم كنا أشرنا إلى ذلك فى المقدمة فيسمح لأولاها 
بأن تطلع على اللحقيقة كلها ٠‏ بينا لايقدم للأخرى إلا ما يتناسب مع 
مداركها وأفهامها(7) . 

۲ - قوة التجريد : ١‏ القوة العقلية ذات نجرد المعقولات عن الكم 
امحدود والآين والوضع سائر عوارض الجسم فيج ب أن ننظر فى ذات هذه 
الصورة الجردة . ٠‏ 

وتجردها إما أن يكون يسبب الأحوذ عله أو بسبب الآخل » والأول 
باطل ؛ لأن هذه الصورة إنما أخذت عن الأشخاص الموصوفة بالمقادير 
الختافة والأوضاع المعينة » فتجردها بسبب الآخذ لها وهو القوة العقلية 
المساة بالنفس »(۳) . 

وقد أشار ابن سينا إلى مثل هذا الرهان ئى المقالة السادسة من الشفاءء 
أما ابن القع فقد رد على هذا الر هان بالتساؤل عن المراد بالصورة العقلية 
لمجردة » هل المراد بها أن العلوم حصلت ف ذات العالم » أو أن العلم ا 
حصل ف ذات العالم » وأجاب على ذلك بأن الأول ظاهر الإحالة » والثانى 
حق »ء إلا أنه لايقيد هذا البرهان » لأنالأمر الكلى المشترك بين الأشخاص 
هو الإنسانية لا العم بها » والإنسانية لا وجود لها فى الخارج كله »والوجود 
فى الخارج للمعينات فقط » والعلم تاريخ المعلوم ء فك أن المعلوم معين 


44 عيد الكرم العمان : سيرة الغزالى ص‎ )١( 
؟١ الغزالى : جواهر القرآن ص‎ )( 
١18 المعارج 74 - 79 » ومعلم أصول الدين : للرازى‎ "5 
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فالعلم به معين ولكنه صورة منطبقة على أفراد كثيرين فليس فى الذهن ولافى 
اللحارج صورة غر منقسمة البتة » فالصورة الكلية التى يثبتونما ويزعحمون 
أنها حالة فى النفس . صورة شخصية » فهب أن هذه الصورة حالة فى 
جوهر ليس بجسم فإنها غير مجردة عن العوارض(١)‏ . 

: إدراك الذات بلا واسطة : ويتلخص هذا البرهان بما يل‎ ٠“ 

. النفس تدرك ذاتها وليس ذلك الجسم‎ ) ١( 

(ب) وهى تدرك ذاتها وغيرها بدون آلة . 

(ج) كما أنها تدرك أنها تدرك . 

أو معنىآخر أن النفس تعرف ودُعرف »ودّعر ف ها تعرف »والمعرفة ٠‏ 
ليك من خواص الأجسام » والمادة لاتدرك . 

ويفسر الغزالى ذلك بأنه أو كانت النفس تعقل بآ لة جسدانية لكان 
يجب أن لاتعقل ذاتها لأنه ليس بينها وبين ذاتها 1 لة » كما يحب أن لاتعقل 
الآلة إذ ليس بينها وبين آلتها آلة » وأن لاتعقل أنها عقلت لآنه ليس بينها 
وبين العقل آلة . 7 

م وأيضاً لاخلو إما أن يكون تعقلها آلا لوجود ذات صورة] للها » 
وإما لوجود أخرى مخالفة لا وهى صورة فبا وى آلا › أو لوجود 
صورة أحرى غير صورة1 لها تلف فما » . 

وينقد الغزالى هذه الاحمّالات كلها ويبق لديه احهّال واحد وهو أن 
الذات إغا تدرك بلا آلة وهى غير مادية . 

وقد أشار الفارالى إلى هذا الرهان بقوله : لو أن النفس تشعر بذاتها 
ولو كانت موجودة فى آلة لكانت لاتدراك ذامها من دون أن تدرك معها 
للها فكانت بينها وبين 1 لتبا آلة وتساسل إلى مالا “باية(؟) . 
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کنا أن ابن سینا يورد مثل هذا الر هان ف أكثر من موضع(١)‏ . 

والحقيقة أن هذا البرهان استهدف قدعآ وحديثاً لعديد من الانتقادات. 
وقد رد عليه الغزالى نفسه فى التبافت بقوله : د إن النفس لا تتعدد بإدراك 
نفسها لنفسها » فن الحواس ما قد يدرك ذاته كحاسة البصر التى تدرك ذانها 
بواسطة المرآة » وإدراك النفس لذانها بدون واسطة عفإن هذا الفرق لايئبت 
روحانية النفس ؛ إذ أن الفرق بين حاسة البصر مثلا وحاسة السمع يبتى دائماً 
أكبر من الفرق بين الحواس والعقل » فلاذا نقول إن الأولى جسدية والثانية 
روحانية ۲(۲) . 

ثم لملا يكون العقل حاسة مستثناة من بين الحواس الأخرى فى كونما 
إذا عقلت بآلة فنا لا تعقل نفسها » كالعساح بين الحيوانات و حين نقول 
كل حيوان يحرك فكه الأسفل بها هو يحرك الأعلى » فكذلك تعميمنا أن 
كل حاسة لابد أن تعقل بآئة هو من هذا النوع (7) . 

ويصف ابن رشد هذا البرهان : بأنه فى غاية السفسطة لأن كل إدراك 
ظاهر يكون بين طرفين . . فاعل ومنفعل » ويستحيل على الحس بطبيعته أن 
يكون فاعلا ومنفعلا فى نفس الوقت وبذات النسبة » فكل مركب لا يعقل 
ذاته لأن ذاته يكون غير الذى به يعقل » لأنه إنما يعقل يجزء من ذاتهء ولأن 
العقل هو المعقول فلو عقل المركب ذاته لعاد بسيطأًز؛) . 

وبرد ابن القم على هذا البرهان بما لا يختلف عن رد و كنط » الذى 
یری آنا ۾ لا ندرك النفس مباشرة » أى ليس لنا إدراك موضوعه ذات 


٩۲-۹۰ النجاة ۲۷۹ وأحوال النفس ۳۳ ورسااة فی التفس وبقاہا‎ )١( 

(۲) المافت ص ٥٤٠١‏ ومابعدها طبعة بويج . إن تمثيل الغز الى للنفس نحاسة البصر 
البى تدرك ذاتها بواسطة المرآة يب المشكلة قائمة لآن إدراك البصر لذانها يكون بآلة مادية. 

(5) الغزالى : المرجع السابق . 

. این رشد : مافت النبافت ص 45ه وما بعدها‎ )٤( 


۱۳۱ 


النفس » ولكن كل إدراك فهو واقع على موضوع ومصحوب الشعور 
بالذاٿ»(۱) . 


ويبى ابن القم رده على أن برهان الفلاسفة يقوم على أصل فاسد » 
( وهو أن الإدراك حصول صورة مساوية للمدرك فى القوةالمدركة) ويقول 
« إنه لو سلم ذلك الأصل لم يفد كثيراً ؛ فإن حصول تلك الصورة يكون 
شرطاً لحصول الإدراك لا أن الإدراك عين حصول تلاك الصورة. فلم لايقال 
القوة العقلية حالة فى جسم مخصوص . ثم إن القوة الناطقة قد نحصل لا حألة 
إضافية تسمى بالشعور والإدراك فحينئك تُصير القوة العاقلة مدركة لتلك 
الآلة » وقد لا توجد تلك النالة الإضافية فتصير غافلة عنْها » وإذا كان 
هذا ممكناً سقطت الشبة أصلا؛ (؟) . ۰ 

استحالة تعليل صاة النفس بالبدن لو كانت جمما : وملخص هذا 
الرهان « أنه لوكانت النفس جسما فلا مخلو إما أن تكون حالة فى البدن » 
أو خارجة عنه . 

فإن كانت خارجة عن البدن فكيف تؤثر فيه » وكيف تتصرف ق 
المعارف العقلية . 

وإن كانت حالة فى البدن فلا يخلو إما أن تكون حالة مجميع البدن أو 
بعضه فإن كانت حالة جميع البدن فإنه ينبغى إذا قطعمنه طرف أن تنتقص 
وتنطوى من عضو إلى عضو » فتارة تمتد بامتداد الأعضاء » وتارة تتقلص 
بذبول الأعضاء وهذا كله محال عند من له غريزةصحيحة وفطرة مستقيمة 

طاهرة عن شوائب الخيال . وإن كانت حالة فى بعض البدن فذلك البعض 
إما منقسم بالفعل أو بالعرض » قينبغى أن تنقسم النفس إلى أن تنتبى إلى أقل ثثى*» 
ويتابع الغزالى هذا البيات بما يشبه برهانه بأن النفس محل المعقولات )*0‏ 


۲۲۷ يوسف كرم : الفلسفة الديثة‎ )١( 
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ویرد ابن القم على هذا البرهان م بأن النفس جمم لطيف » وأن 
تداخل الأجساد يكون مالا بين الأجسام الكثيفة » أما تداخل جسم 
لطيف ق جسم كثيف فهذا ممكن » ويدل على ذلك تداخل الماء فى 
العود . ودخول النار فى الحديد . ودخول الروح فى البدن > ألطف 
من دخخحول الماء فى الترى » والدهن ى البدن ؛(١)‏ . 

وانتقاد ابن القم هذا ليس بعيداً عن انتقاد ابن حزم » الذى يفترض 
أن صلة النفس بالبدن لا ترج عن أن نكون واحدة من ثلاثة وجوه : 

(١)أن‏ تكون النفس جللة لجميع البدن من خارج كالثوب . 

(ب) أو أن تكون متخللة مجميعه من الداخل كالماء فى المدرة . 

(ج ) أو أن تكون فى مكان واحد من الجسد وهو القلب أو الدماع 
وتكون قواها منبثة فى سائر الحسد . 

« وأى هذه الوجوه كان فتحريكها للا تريد تحريكه من الجسد يكون 
مع إرادتها لذلك بلازمان . كإدراك البصر . وإذا قطعت العصبية لم ينقطع 
ماكان من جسم النفس مخللا لذلك العضو إن كانت متخللة يجميع الجسد 
من الداخل » أو مجللة له من نخارج » بل تفارق العضو كما يفارق الهواء 
الإناء الذى ملىء بالماء . وإذا كانت فى الل+ّسد فى مكان واحد فلا يضرها 
العضو المقطوع » بل يكون فعلها كفعل المغناطيس فى الحديد ؛(1) . 

وظاهر أن كلام ابن الققم وابن حزم إنما يرد على النفش بمعنى الحياة 
أو على الروح الحيوالى » كما يسميه الغزالى . 

ه ‏ عدم تبعية النفس " للبدث: : فى ضعفه أو نموه أو نقصه أو ضموره 
أو الحلاله فهى لا تتأثر بشدة الإدرا كات . « واستمرار العمل إذا كان 
يؤثر فى البدن والقوى الداركة » فإن القوة العفلية على العكس من ذلك 
تزداد قوة من'إدامتها للتعقل » وتصورها للأمر الأقوىيكسها قوة وسهولة 
قبولٍ ما هو أضعف . 1 
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وإذا كان البدن يضعف بعد الأربعين فإن النفس ليست كذلك » 
ولو كانت منطبعة فيه لوجب أن تضعف بضعفه » . 

وأماما يلاحظ من أن النفس قد لا تعقل شيثاً مع مرض البدن » 
فر جع ذلك إلى أن فعل النفس نوعان و وع بالقياس إلى البدن وهو السياسة» 
ونوع بالقياس إلى ذاته وهو التعقل » وهما متعاندان . وإذا اشتغلت النفس 
بأحدهما تنصرف عن الآخر . وهذا ما يحصل أثناء المرض » بل و أثناء 
تعدد المعقولات والأفعال النفسية » إذ تنصرف النفس حينذاك إلى فعل 
دون الآخر(١)‏ . 

وينقل الغزالى هذا البرهان حرفي عن ابن سينا(؟) بيها يرد عليه فى 
التهافت بأنه لا يثبت شيئاً » وإنما هو مجرد ملاحظة حول الطريق الذى 
يسلكه العقل أثناء عمله . 

ويرد القائلون بأن النفس جسم لطيف » على هذا البرهان بر دود تلفة 
يبدو بعضها قويآ » منها : 

)١(‏ الرد على فكرة ضعف اللسم بالشيخوخة والمرض بيا لا تتأثر 
النفس ما » بأن ذلك قد يكون لأن القدر البدنى المطلوب لصحة العقل 
قليل yi‏ هو موجود أثناء مرض الإنسان وضعف الشيوخة . كنا 
قد يكون من طبيعة الأعضاء اللازمة للعقل أنها تتأخر حتى يطرأ علها الفساد. 
وقد يكون ذلك لكون مزاج الشيخ أوفق للقوة العقلية . 

ثم أن جميع القوى نضعف قى حالة الشيخوخة » وما دام الأمر 
كذلك فإن الاعتدال واقع . ثم أن كثرة تجارب الشيخ تعوض عايفقده 
من ضعف بسبب شيخوخته » يضاف إلى ذلك أنكثيرين من الشيوخ ٠‏ 
قد يقعون فى الحرف . بل إن هذا هو الأغلب ولذلك لا يبدو التلازم 
دابا بين قوة البدن وقوة النفس » ولا بين ضعفه وضعفها » ولو سلم مثل 
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هذا التلازم فإن هذا لا يدل على كون النفس جوهراً مجرداً لا هى داخل 
العالم.ولا هى خخارجة عنه لأنها إذا كانت جسما صافياً مشرقا سماويا مخالفاً 
للأجسام الأرضية » لم تقبل الالال والذبول كا تقبله الأجسام الأرضية ؛ 
فلا يازم من حصول الالال فى البدن حصول مثله ى جوهر النف سأيضاً(١)‏ 

(؟) الرد على فكرة ضعف القوى السانية لكثرة الأفعال » وأنها 
لا تقوى على القوى بعد الضمعيف » بأن القوة الحيالية جممانية ومع ذلك فإنها 
٠‏ تتخيل الأشياء العظيمة ٠‏ مع تَخيلها للأشياء الصغيرة الحقيرة » وكذلك 
فكما أن الأبصار القوية القاهرة تمنع إبصار الأشياء الضعيفة « فكذلك 
المعقولات العظيمة تمنع المعقولات الضعيفة » فالاستغراق فى معرفة جلال 
الله يمنع الفكر من بحث ثبوت الججوهر الفرد (۲) . 

٦‏ ثبات النفس وتغير البدن : وهذا الرهان يعتمد على برهان 
الاستمرار وهو أحد الأدلة على وجود النفس . ويتلخص ف أن الجسم 
يتغير » ومع ذلك فقولنا هذا الإنسان يدل عليه هو نفسه الذى لم يتبدل 
ومعنى ذلك أن وراءه حقيقة لا تتغر هى النفس(۳) . وهى ذات جوهر 
مغاير لللجسد . 

ومع أن هذا البرهان من أقوى براهين ابن سيئا » إلا أن الغزالى يرى 
فى تبافته أنه قائم على اختبار ناقص » لأنه من الممكن بقاء بعض الحلايا 
قى الجهاز العصى حتى الموت » ويكون الشعور بالأنية نا عن ذلك 
الاستمرار المادى 

ويوافق ابن رشد على نقد الغزالى هذا لأنه كا نعم ذو نزعة مادية » 
ولأن إثبات هذا البر هان سيؤدى به إلى الاعتر اف بخلود النفس الذى له فيه 
كلام غامض كا سترى . 
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٠‏ البراهين الأخلاقية أو القائمة على الشرع : وهى تشبه البراهين 
التى أوردها لادلالة على وجود النفس . وتتخلص فوا يل : 

)١(‏ جميع خطابات الشرع والعقوبات الواردة فيد تدل على أن النفس 
جوهر فإن الألم وإن حل ف البدن فلأجل النفس م للنفس عذاب آلحر(ا) . 

(ب) الله يضيف الروح إلى أمره » وهو أجل من أن يضيف إلى نفسه 
جسما أو عرض لستهما وتغير هما وسرعة زوالا وفسادههما(؟) . 

(+) ثم إن أدلة الغزالى على بقاء التفس بعد الموت يمكن أن تعتير 
أدلة على جوهريتها . 

3 3% 3% 

وأخيراً فإن الجدل سيبى مستمراً بين أنصار المذهبين الروحى والمادى؛ 
ولأن اختلف أسلوب المناقشة وطريق الندال فا يزال الأمر فى جوهره 
قائماً » ومايزال أنصار المذهب الروحى باقن » وإن كانوا قد عدلوا عن 
فكرة الجوهرية » فاعتدروا أن النفس مجرد قوة أو نشاط ذاق » وأن العالم 
الإنسانى ليس إلا مجموعة قوى » والتفكير واحد مها » وليس هو المظهر 
الوحيد لأعمال الذهن » بل إن ها صورآ أخرى تتأثر بالظروف العضوية 
وتنمها البيئة والتجربة . 

ويتطور البحث من كونه قائماً على أساس النظر إلى مادية النفس أو - 
تجوهرها إلى المناقشة فى الصلة بين الجسم والنفس » ويبى دائمً قول القدماء 
أن الظواهر النفسية لا يمكن أن توضع على أساس علم الحياة وحده » إِذْ 
ليست الحياة العقلية محرد إنعكاس للحياة الجسمية . وإنما للذهن كيفما كانت 
حقيقته عمل إيجالى إلى جانب ما يؤديه الدماع والحواس من وظائف5”) . 
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الفصل السادس 


النفس والجسد 


النفس والجسد 

لقد رأينا حتى الآن أن كلا من النفس والجسد يختلفان عن بعضهيا كل 
الاختلاف ف الطبيعة والواقع والمصير . 

ولكن أليس بيا أية علاقة ؟ ألا يتأثر أحدهما بالآخر ؟ 

لقد شغلت هذه المشكلة وما تزال تشغل أذهان الفلاسفة » ونخاصة 
أولئلك الذين بميزون بين جوهر النفس وجوهر الجسم . 

ومع أن علم النفس لا يم بماهيات الأمور كأى علم من العلوم » إلاأن 
آثار هذه المشكلة ما تزال تشغل علاء النفس ولكن بأسلوب جديد » هو 
تحديد العلاقة » والتأثير المتبادل» بين الظواهر الفزيولوجية والظواهر النفسية 
بدلا من الحديث عن الصلة بين النفس والمسم كجوهرين عتلفين . 

ونحب أن نشير إلى أننا لن نطيل نى تفصيل هذا الموضوع لأن جزعءاً 
منه يدخل فى موضوع الوظائف النفسية . والنشاط الإنسانى » وهذا ما يدعونا 
إلى أن نكتى بإلمامة سريعة به فى هذا الفصل . 

وقد كان على الغزالى أن يمختار بين ثلاثة مذاهب : 

١‏ - مذهب أرسطو الذى يقولبالصلة الجوهرية ١‏ الذائية » بينالنفس 
وابكخسم EY‏ یکو نان سوياً جوهراً واحداً هو الإنسان ولم يأخذ بهذا 
الرأى إلا قلة من المسلمين . 

۲ - مذهب أفلاطو ن الذى ينادى بالصلة العرضية بننهما لأن كلامنهما 
جوهر مستقل عن الآخر » وقد تابع هذا المذهب أكر فلاسفة الإسلام . 

م مذهب الرواقيين الذين يقولون بالتداخل بين الجوهرين » وقد 
كان له أنصار من المتكلمين » وأصعاب الحديث والآثر(١)‏ . 
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إن قلة قلياة من فلاسفة الإسلام آحذت عذهب أرسعطلو كما ذكرنا لأنه 
يؤدى غالبا إلى إنكار خلود النفس »فالنفس عنده لآنبا صورة البدذلاتوجد 
بدونه » وإنما هى ضرب من الكال لما هو بالقوة مستعد لقبول صور 
معينة . وليس نة مايدعو إلى البحث ۴ا إذا كانت النفس والبدن شيئاً واحدا 
كا لاييحث ذلك فا يتعلقبالشمع والآثر الذى ينطبع فيه والحياة صفةذاتية 
موجودة فى اللسم بالقوة » على هيئة استعداد كامن » لاتفعل النفس شيا 
إلا أن تخرج به من القوة إلى الفعل . 

ويتايع أرسطو فى مفهومه هذا تلميذه احلاص ابن رشد . 

د 6د عد 

وقد كان أكثر فلاسفة الإسلام على القول بالعلاقة العرضية بين النفس 
والبدن متايعين فى ذلك أفلاطون كا ذكرنا » فجوهر النفس عنده مغاير قى 
طبيعته لجوهر البدن » لأنه روحى محرد هبط من عالم المثل » إما لذنب 
وعجز أو لإدراك الجزئيات واستفادة ماليس بذاته(١)‏ . 

وتبدو النفس على ذلك غريبة عن البدن » وسجينة فيه » وهى نحاول 
أيدا العودة إلى جوهرها مرة أخرى بالتخلص مزعبودية الحسد »والتطهر 
من أدرانه(۲) . وفكرة التطهر تى أساسها مستفادة من النحلة الأورفية 
والفيثاغورية(7) . 

وقد حاول الفاراى أن يوفق كعادته ببن رأى أفلاطون وأرسطو » 
فكانت التفس عنده كنا رأينا صورة الجسم من جهة رجور ا عر بسي 
من جهة أخرى » ولكنه لم يستطع التخلص ماما من أثر أرسطو » إذ بق 


)١(‏ الشبرستاتى : المال والنحل ” : ؟ 
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للنفس أن تفعل بآلة جسدانية(1) وبى الجسد يشكل موضوع النفس > 
والموضوع الأول فيه هو الروح الحيوانى الكائن فى القلب(5) . 

وتبدو هذه الصلة بينها فما يقوله منأنه لولا التلب لما حصلت التغذية» 
واكان نزوع إلى المماء » ولولا الحواس ماحصلت الإحساسات . وحنى 
أن النفس ذاجها لو لم يوجد الجسد متهيثاً لقبولها » لما وجدت واللسد أشبه 
بمدينة ذات نظام يقوم على كل قسم منه رئيس خاضع للرئيس الأعلى(”) . 

عد عد عند 

وح لهذا الموضوع عند الغزالى يقوم على أساس القييز بين معنى النفس : 

المعنى المادى أو الروح الخيوانى : وهو أداة جسدية لاشك فها تعمل 
كوسط لابد منه سواء أثناء عمل القوة الحركة أو القوة المدركة ؛ فكأ أن 
البواعث لاتتم إلا بواسطة هذه الروح كذلك فإنه يقوم بنفس هذا الدور أثتاء 
الإدراك الحسى . 

والمعنى الروحى : أى النفس الناطقة بتقوتبها العالمة والعاملة . 

ولكن كيف تكون العلاقة بين النفس كلطيفة مجردة » وبين الروح 
الحيوانى وقوى الحسد الختلفة ؟ 

یعتر 8 الغزالى بالصعو بةالكامنة فى إدراكالعلاقة بن هذين الجوهر ين بقوله: 
و وقد تحيرت أكثر عقول اللحلق فى إدراك هذه العلاقة » فإن علاقة القطب 
الجسمانى بالروحانى تضاهى تعلق الأعراض بالأجسام » والأوصاف 
بالموصوفات » أو تعلق مسلعمل الآلة بالآلة » أو تعلق المتمكن بالأداة(؛). 

و يعتير الغزالى هذا الموضوع من علٍ المكاشفة والإلهام لامن علِم 
المعاملة والاستدلال(ه) . 
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وسبب هذه الصعوبة فى نظره أن طبيعة كل من النفس والحسد مغايرة 
لطبيعة الآتعر كنا ذكرنا » فأحدهما جوهر روحانى مفارقمن عالمالملكوت» 
بينها الآخر من عالم اللاك واللحلق والفساد والتحلل . فكيف تم العلاقة بين 
هذين الجوهرين وما هو مدى تأثير كل منهما على الاخخر . 

ويظهر واضحاً لديه أن البدن ليس لا للروح أو النفس » لأنالجوهر 
لاحل فى محل > ولايسكن نى مكان . وإنما يبدو البدن آلة للروح ء 
وأداة للقلب »ومر كباً النقفس . ولاتتصل النفس بأى جرء من أجزائه »ولابه 
حلة بل تقبل على البدن كجوهر يستعين به البدن(ا) . 

وأول موضوع هذه النفس هو القلب اللهسدى و وقد یکی عن هذه 
النفس بالقلب الذى فى الصدر لأن بين تلك اللطيفة وجسم القلب علاقة 
خاصة بها » وإن كانت متعلقة بسائر البدن » ومستغلة له » ولكها تتعلق به 
بواسطة القلب و كأنه محلها ومملكتها وعالمها ومطيتها(؟) . 

والنفس تدبر البدن وتتصرف فيه ومثلها فيه كثل ملك ف مدينته و ملكته . 
فإن البدن مملكة النفسوعالمها ومستقرها ومدينتها » وجواوحها وقواها بمنزلة 
الصناع والعملة » والقوة العققلية المفكرة له كالمشير الناصح...(7) 

وبالتدبير والتصرف محكم النفس العلاقة بين العالم الإلمى والعالم الإنسانى ؛ 
لأنبا جوهر له نسبة وقياس إلى جنبتين »جنبة نحته وجنبة فوقه » ولهبحسب 
كل منبما قوة . : 

فبالقوة العاملة الى هى من جهة البدن تبدو النفس مبدأ محر كا لم 
الإنسان تسوسه وتدبره وتقوم بين هذه القوة وبين القوة الحيوانية الأزوعية 
مظاهر شبه » إذيحدث للإنسان بواسطتها هيئات تخصه فيتهياً ها لسرعة 
الانفعال » كنا تقوم بينها وبين القوة الحيوانية التخيلة والمتوهمة علاقة > 
لأن النفس تستعمل هذه القوة فى استنباط التداببر فى الأمور الكامنة 
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والفاسدة والصناعات الإنسانية . ومن اتصال القوة العاماة بالقوة العالمة 
تتولد الآراء الذائعة المشبورة . 

أما اللدنية الأخرى من النفس فتتمثل بالقوة العالمة التى تتجه نحوالمبادىء 
والمثل . فتنطبع بالصور الكلية امجردة عن المادة » وتفيد بها العقل العمل . 

ويقترب الغزالى فى هذا الموضوع من ابن سينا » كما أن الأثرالأفلاطونى 
والإسكندرانى واضح فيه . 

إلا أن الغزالى يبدو أكثر وضوحاً منغيره من الفلاسفة فى تصويرحاجة 
النفس إلى البدن » وتتمثل هذه الحاجةعنده فى ضرورة المطية والزادللمسافر» 
فالنفس مر كب البدن ء ولذلك بدا وجوده ضرورياً » لأن العبد لن يصل 
إلى الله سبحانه مالم يسكن البدن » ويجاور الدنيا » فالمنزل الأدنى لابد منأن 
يقطع للوصول إلى المنزل الأقصى » والدنيا مزرعة الآخرة » وهى منزل 
من منازل الهدى » وإثما سميت دنيا لآنها أدنى المزلتين(1) . 

وهكذا فإننا لانجد عند الغزالى تلك النظرة التشاؤءية الى تغلب على 
أفلاطون والمدرسة الإسكندر أنية » حين تجعل علاقة النفس باليدن أمراً 
موجياآ لآم النفس وعذامبا وشعورها بالغربة والسجن » وذلك لأن الغزالى 
لايغالى ى احتقار مادة الإنسان اللمسدية » كا يفعل ذلك بعض الفلاسفة . 

ونليجة لذلك يبدو لنا أن التأثير متبادل بين النفس والوسد » وإن لم 
تتضح الطريقة الى يتم بها هذا التأثير » وقد أشار إلى هذا التأثير بالقول 
بوجود علاقة معنوية بين القلب بالمءنى الروحى والقلب بالمعنى الجسدى . 

هذا التأثير المتبادل الذى يلح عليه النزالى إنما يعتمد أساساً على أن 
الإسلام لايفصل فى داخل الإنسان بين الاسم والعقل والروح » ولا يفصل 
فى واقع الحياة بين هذه الطاقات » بل يأخذها يفطرتباالسوية ممتزجةمير ابطة 
ويرسم لها دستورهاعللى هذا الأساس...الروح والعقل واسم كلها كيان واحد 
مممز ج مترابط اسمه الإنسان »و كلها تعمل ممنزجة مترابطة فى واقع الحياة . 


)١(‏ الإحياء " : ه 
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وكتاب الإحياء ملىء بالأمثلة الواقعية لصلة النتفس بالبدن » مع 
احتلاف فى درجات سيطرة كل منهما على الآتحر بسبب الوظيفة الى يؤدها 
كل مهما فى حياة الدنيا والآخرة . 

عد بد عند 

ولو أننا نظرنا إلى هذا الموضوع فى ضوء الدراسات الحديثة » وى 

ميدان الفلسفة بصورة خاصة » لوجدنا أن البحث فيه يقرب إلى حد كبر 
من الدراسات الإسلامية واليونانية والشرقية . ۰ 

وبمكن أن نلخص المذاهب الحالية لفهم كنه العلاقة بين النفس والليسد 
ثلاث انجاهات : 

› مذهب الوحدة : و بمقتضى هذا المذهب ترجع الظواهر الحتلفة‎ - ١ 
العقلية والمادية إلى أصل واحد هو المادة فى نظر البعض : ( دقر يطس‎ 
. ) والرواقيين ) والروح فى نظر البعض الآآخر : (أفلوطين والنحل الشرقية‎ 

۲ - مذهب الإثنينية : ترجع الظواهر فيه إلى أصلين مختلفين «ماالعقل 
من ناحية والمادة من ناحية أخرى ( أفلاطون وأكثر فلاسفة الإسلام ) . 

م مذهب الحايدة : الذين لايؤمنونبأى من المذهيين » ويدخل نحت 
هذا المذهب مدرستان : 

مدرسة المثالية المطلقة وعميدها بركلى » وخلاصة رأها أنه لمكن القطع 
يوجود العالم المادى لأننا لاندرك كل ماندر كة بالعقل ويستوى فى ذلك العالم 
المادى والعقلى فهم لايتكرون العالم المادى ولايقطعون بوجوده . 

ومدرسة اللاأدرية التى تقطع باستحالة المعرفة أى استحالة التأكد من 
وجود العام المادى والروحى )١(‏ . 


% KK 





. ينظر مخطوط سانتيلانا مصور جامعة التّاهرة‎ )١( 


١5 


الفصل السابع 


النفس ٠٠‏ 
ددن اليقاء ٠ ٠‏ والفناء 


) الدراسات النفسية‎ ١١ 


لحة تاريخية 


لعبت فكرة خلود النفس - وماتزال تلعب - دوراً كبيراً فى تاريخ 
الإنسانية و كان أثرها بالغاً على سلوك الفرد والجاعات . لقد عرفتها الأديان 
السماوية حميعاً لاعتّادها على فكرة البعث وال زاء » كاأشارت إلا حل قدعة 
وحديثة وفلسفات كثيرة . 

وقد ظن الكثيرون بعد تقدم العم أن من الواجب خضوع مثل هذا 
البحث للطريقة العلمية الموضوعية » لكن الواقع أن العم لابد له من تخير 
بعض وجوه معينة من الحقيقة ليجعلها موضوعاً لدراسته مستبعداً ماعداها 
من الوجوه » ومن التحكم الببحت أن يدعى العلم أن مايره من وجوه 
الحقيقة هى الوحيدة الى ينبغى دراستها فللإنسان بلا شك ناحية تتعلق 
بالمكات » ولكنها ليست كل ثىء إذ أن لديه أدوراً أخرى كتقدير القم » 
والبحث عن الحقيقة المحردة » وهذه أمور يستبعدها العلم من دراسته لان 
فهمها قد يقتضى مقو لات غير مقولات العلور١)‏ . 

ويعكننا أن نقول مع « باسكال » بأنه لايظل عدم المبالاة بالنسبة هذا 
الملوضوع إلا من فقد كل شعور » وأن أفعالنا وأفكارنا تتخذ سبلا مختلفة 
حسب الاعتقاد بوجود أو انعدام اخيرات الآبدية المرجوة(؟) . 

أما و برغسون » فع أنه يرى أن الخلود لايدخل نحت موضوع العلم 
والتجربة » لأن كل نجربة تنناولمدة محدودة من اأزهن » ولأن الدين حين 
يتحدث عن الكلود إنما يعتمد على الوحى المأزل » إلا أنه يشير إلى أننا 
نستطيع أن نقرر تجريبياً بأن البقاء إلى زمن ما ممكن بل محتمل » ثم ندع 





١"١ 17١ محمد اقبال : التجديد الديى فى الإسلام‎ )١( 
۹۲ من الفلسفة الحديثة » يرسف کرم‎ ١947 (؟) باسكال خاطرة‎ 
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لغير الفلسفة, أن تقطع بأن هذا الزمن محدود أو غير محدود . والمسألة 
الفلسفية المتعلقة بالحلود بمكن أن تحل إذا اقتصرنا فيها على هذه الأجزاء » 
إن الشعور يضفو على عمل الدماع' » أو بمعنى آخر إن الحياة النفسية تزيد 
على العمل الدماغى » و بالتالى لاصلة له بالتفس إذا مات اللسم » وعلى من . 
يتكر ذلك أت يثبت(١1)‏ . ٠‏ 

وإذا ألقينا نظرة سريعة على تاريخ فكرة الخلود فإننا نرى بأنالمصريين 
القدماء كانوا على رأس القائلين بالود » إذ أن هذه الفكرة كانت أبرز 
مافى العقيدة المصرية القديمة(؟) . و كان اعتقادهم واضحاً بالحياة الأخرى 
وبالحساب » ودليل الثواب والعقاب الذى اصطنعه أنلاطون مقتبس من 
براهيهم على خلود النفس » فا حياة لاتكى لهام الثواب والعقاب » لذلك 
فإما أن تكون هنالك حياة أخحرى وخلود » أولا تكون عدالة(") . 

وقد كان الاعتقاد بالحلود والتناسيخ أهم ماتقوم عليه النحلة المندية › 
التى تعتقد بأن الإنسان إذا مات أو قتل #جتمع دم الدماع أو أجزاء معينة 
منه فانتصب طراً هامة فيرجع إلى رأس الغير(4) . 

وقد تأثر فلاسفة, الإسلام فى موضوع اللحلود بأفلاطون ومن تابعه من 
البونانيين ء لاتفاق ذلك مع عقيدة الإسلام وأضافوا إلى براهيم 
براهين أفلاطون . 

ولم يتفق المسلمون. مع أرسطو فى هذا الموضوع فقدكان غامضاً فيه » 
لأن النفس عنده ليست إلا صورة الؤسد » وهى شأن كل صورة لاتستطيع 
الوجود سخارجا عن مادتها » ويمكن أن نرجح بالنسبة لأرسطو مايل : 

١ '‏ كل ماسوى العقل فى النفس الإنسانية فاسد على الأرجح » « أما 

إذا تساءلنا هل يبتقى شىء بعد فساد المر كب فالأمر ف حاجة إلى محث » 


ه١ برغسوت : الطاقة الروحية‎ )١( 

(؟) د . الفاخورى والجر : تاريخ الفلسفة العربية ١9 : ١‏ 
(۳) عمد غلاب : القلسفة الشرقية ص /ه 

۲۲٣ : ۳ الملل والنحل‎ )٤( 


NEA 


ولا شىء يمنع ذلك بالنسبة إلى بعض ال موجودات كالنفس مثلا . وليست 
النفس كلها بالعقل وحده لأزبقاء النفس كلها على الأرجح مستحيل. 00 
وقد أشار إلى أن العقل جنس آخر من إلتفوس » وهو وحده قابل لمفارقة 
باق أجر زاء النفس مفارقة اللحالد للفاسد . 

؟ - ق النفس عقلان ؛ أحدها فعال والآخر منفعل » الأول شال " 
لا ريب » والثانى فاسد على الأرجح . وهذا هو الاستثناء الوحيد من الفساد 
على الرغم من تناقض شراح أرسطو وغموضهم . 

RRR 

انقسم فلاسفة الإسلام بالنسبة لهذا الموضوع : 

)١(‏ فنهم من قال مخلود النفس » كالكندى وابن سينا والغزالى 

")2 ومنهم من كان ی موقفه شىء من الغموض > وم الفارانى 
وابن رشد . . 

و كان سبب تناقض الفارانى ف هذا الموضوع حر صهالشديد على محاولة 
التوفيق بين أفلاطون وأرسطو » لذلك اخدف مؤرخو الفلسفة بين كونه 
مثيت :+لمود النفس أن قائل بفناتها » فهو ثارة يورد مايؤيد خلو د النفس ٤‏ 
وتارة يبدو كأنه يقول بالعكس . 

فی آراء ئی أهل المدينة الفاضلة (۲) وى السياسات المدنية(۳) يشر إلى 
ضرورة المواظبة على أعمال الخدر » حتى تصير النفس غير محتاجة إلى 
مادة » وبالتالى لا تتلف بتلفها . 

ولكنه فى مواضع أخرى ينفى بقاء النفوس» إلا تلك الى وصلت إلى 
درجة العقل المستفاد(4) » كا يؤ كد لود بعض الأنفس ف الشقاء » وهى 


)١(‏ أرسطو ف النفس » نحث العقل الفعال 

() آراء فى أهل المديئة الفاضلة ص 44 

() السياسات المدنية ص 84 

(4) محمد لطى جمعة : تاريخ فلاسفة الإسلام ص ۲٤‏ 
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نفوس أهل المدينة الفاسقة )١(‏ ثم يعود لينفى خلود هذه الأنفس فى مكان 
انحر على أساس و أن أصابا' » كالمباثم والسباع والأفاعى » وأنفسهم تبق 
هيولانية إذا بطلت الادة بطلت هى )٠(٠‏ . 

ولذلك فإننا نذهب مع القائلين بأن الفارالى يتابع الرواقيين فى بقاء 
النفوس الصا حة(”) . 

غير أن النفوس السعيدة لا تخلد متفردة ٠‏ وإنما تتحد بعد المفارقة فى 
نفس كلية واحدة وتصبح جزءاً من العقل الفعال فى ملكوت السماء(4) ٠‏ 

وهكذا لم يستطع الفارالى التحرر من آراء أرسطو فى أن المادة سبب 
الاختلاف بين الأفراد » فقال بفناء النثفوس الفردية » ولكنه حاول 
التخفيف من هذا الرأى المعارض وهر العقيدة الإسلامية فأضاف إليه 
آراء أفلاطونية ورواقية واسكندرائية () . 

وقد لاحظ الأقدمون تناقض الفارانى » فصرح ابن طفيل أن الفارانى 
يقول فى كتاب الملة الفاضلة: أن النفوس الشريرة تبى فى آلام لا نباية لهاء 
ثم يصرح فى السياسة بأمها منحلة وصائرة إلى العدم وأنه لا بقاء إلاللنفوس 
الكاملة(5) . 

ونستطيع أن نلخص رأى الفارانى فى بقاء النفس فى » أن النفوس » 
عنده على مراتب ثلاث : 


(١)آراء‏ فى أهل المدينة الفاضلة ص ٠١١‏ 

(؟) المرجع السابق ص ٠٠١‏ والسياسات ص ٣ه‏ 

() فلتزر : الفاسفة الإسلامية ص ٠‏ +والنفس ترجمة: قسطا بن لوقا نحقيق د بدوى 
ص ۱٦۲‏ 

(4) محسد لطى جمعة » المرجع السابق وفلتزر » المرجع السابق » والعقاد : 
الشيخ الرئيس ص ۷٥‏ 

(ه) القارانى : التعليقات طيعة حيدرآباد ص ٠٤‏ 

(6) ابن طفيل : حى بن يقظان طبعة ١‏ ص ۷ 
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١‏ - نفوس عرفت السعادة » وعملت على بلوغها » فهى خالدة فباء 
وإذا فارقت أجسادها اتحدت »وكلا جاءها فوج جديد من جنسها اتحد معها. 

۲ - ونفوس عرفت السعادة » وأعرضت عنها »فهى شالدة فالشقاء 
وتشى كلا انضم [لمها فئة من جنسها . 

۴ نفوس غير كاملة © لم تعر السعادة » ولم تبلغ درجة العقل 
المستفاد '» فظلت بى نحاجة إل) المادة والجسم وتفنى بفنائه(۱) . 

أما ابن رشد فقد بدا غامضا كالفارابى وأرسطو > وحاول أن يخرج 
بالموضوع عن دائرة المباحث العقلية » علىاعتبار أنه أحد المواضيع التى يفيد 
فنا النقل لا العقل » لذلك فإنه لا يحدث في هذا الموضوع برأيه » وإنما 
بلسي ما يقوله إلى أصصاب الشرائع. الدين اتفقوا فى رأيه « على أن النفس 
باقية وأن لها سعادة وشقاء وأن كل هذا ما لا دخل فيه للعقل وإنما بينه 
الشرع» (۲) O ٠‏ 1 


وميز ابن رشد كاستاذه قل اللا والعقل الفعال » 
وكان له بالأسبة للعقل الميؤلانى 'نظريتاك :: فى الأولى يقول بفساده لأن كل 
حادث فاسد » والميولانية فاسدة لأنبا خادئة » 'ولا صحة بزاعمه لما يقؤله 
ابن سينا فى اعتبار الحيولانى أزلياً() . ويقول ف الثانية بأزليتهرة) . لكن 
ابن رشد لا يتقيد بالمدلول ' اللفظى للعقل الهيولانى » ولعله أراد بالخيولاق 
الأزلى » العقل فى النوع ا » الذذى يبتى وإن زال الأفراد وذلك تأثراً 
بمذهب ثامسطيوس (2) ٠.‏ / 


(1) لمقارنة رأى الفارانى مع مادن.اليونانه ينظر رسل المرجع السايق ١‏ : 47 
وردو المرجع السابق 195-149 

(۲) ابن رشد : مناهج الأدلة نحقيق:د . محمود قاسم 114 

(۳) تلخيص النفس : لاہن رشد محقيق د : الآهوال 81١-46‏ 

(؛) المرجع السابق 8:4 ٠۸١‏ 

(ه) د . محمو د قاسم : ق. النفس والعقل ص ۹۰ 
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وبسبب هذا الغموض اختلف الباحثون بالنسبة لابن رشد . 

نهم من قال إنه ينكر خلود النفس . ومن هؤلاء « دوبور » الذى 
أشار إلى أن اللحلود عند ابن رشد خرافة » لأن النفس صور ةالمسد ولابقماء 
لها بعده(1) » ومنهم 9 مونك» وقد بنى رأيه على تحليل صلة العقل الميولاف 
يالعقل الفعال » ومنهم أيضاً رينان الذى يعتمد على ما يشبه رأى مونك » 
أى على قول ابن رشد بالملكات الدنيا والعليا. » وأن العليا وحدها هى 
الباقية (؟) ويلاحظ حيدرمات أن أقل ما يقال بالنسبة لابن رشد ء أنهِ لم 
يتشدد فى الحديث عن اللحلود كا فعل باقى مفكرى الإسلام(۲) . 


ولكن البعض يرى أن ابن رشد لا ينكر خلود النفس © ويؤيدون 
رأمبهم بحديث ابن رشد عن المعاد فى مناهج الآلة » وينقدون رأى ريئان 
ومونك فى زعمهما أن ابن رشد أنكر اللحلود فی التبافت(4) . 

ونضيف بأننا نلاحظ أن ابن رشد لم يؤيد ابن سينأ فى دليل الاستمرار 
لإثبات وجود اانفس » وبذلك حافظ على موقفه الغامض » كا أنه رفض 
نظرية وحدة النفس السينوية,» وفصل بين العمل ا هي ولانى والعق ل الفعال على 
أساس اختلاف طبيعتهما » كنا أنة خالفه فى القول بتعدد النفوس فى حالة 
الخلود (ه) » » لأنه يشك فى خطود النفسف الأفراد » وإن اعتقد بخلود العقل 
الفعال الذي هو خارج عن كل فرد من أفراد الناس(5) . 

أما ابن سينا فإنه لم يبردد قى القول بخلود النفس » فمع أن اللفس 
صورة للجسد إلا آنا لا تفسد بفساده » وإتما تعدر كالاله من نوع شخاص » 





Munck : Melanges pp. 384, 455. < دوبور: تاريخ الفلسفة الاسلام‎ )١( 
1554 رینان : ابن رشد ص‎ )۲( 

(۴) حیدرمات : الى الإسلام ص ه١٠‏ 

٦۷ ۱١١ ہافت الہافت ٩٤ہ وما پعدها » د . قا سم :المرجع السابق‎ )٤( 
19 (ه) عبده الحلو : ابن رشد ص لاه » لعل ب : المرجع السابی‎ 

(5) الفاخمورى والجر : المرجع السابق * : ۲٣١۲‏ 
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وتبق متكثرة بعد مفارقة البدن و لأن الأنفس قد وجد كل منها ذاتاً منفردة 
باختلاف مادتها التى كانت فبا » وباختلاف أزمنة حدوها » واختلاف 
هيئاتها التى بحسب أبدانها الختلفة » لا محالة بأحواها(١)‏ . وقد رد على شبة 
عو دة النفوسن إلى النفس الكلية متحدة فا معارضا بذلك الفارانى(؟) يقول 
وونحن نعلم أن النفس' ليست واحدة فى الأبدان كلهاو لو كانت واحدة وكشرة 
بالإضافة لكانت عالمة فا كلها ء أو جاهلة فبا كلها(”) . 

وقد حالف ابن سينا كلا من الفاراى وأرسطو حين اعتير النفس من 
طبيعة واحدة لا تختلف بالنوع » فإذا ما انتقلت من المرتبة الميولانية إلى 
مرتبة العقل المستفاد فإنها لا تفقد ماهيتها » وبالتالى فإن النفس خالدة بحسب 
نوعها . وأشار إلى ذلك بقوله وإنها ‏ أى النفس - لو أصبحت شيا آخر 
يحصول المعقولات لا ظلت هى » فإنها امحل القابل للمعقولات وأخص 
خواصها العقل » والمعقولات صور الأشياء الى تنقلها والتى تظل عتلفة. 
عنها ) (5) . 


ومع وجود بعض الاختلافات البسيطة ف البر هنة على خلود النفس 2 
فإن أكثر فلاسفة الإسلام وأصحاب الحديث والمتكلمين يؤمنون ببقاء 
النفس إما فى الشقاء وإما فى السعادة(ه) . 


وكان الغرالى من هؤلاء » وقد.هاجم بشدة الفلاسفة الطبيعيين الذين 


)١(‏ النجاة لابن سينا طبعة الكردى ١١‏ ه ص 709 ويلاحظ هنا بعض 
التناقض مع برهان ابن سينا على حدوث النفس بأنها لا تتأثر بالمادة أو الجسم : 

(۲) ولیس صعيحا ما ظنه الغزالى أن ابن سينا قد قال هذا الرأى ‏ 

5) الشفاء ١‏ : “اه والنجاة 95؟ - 798 ورسالة ف معرفة النفس الناطقة: 
تحقيق د . الفندى ١١-1١‏ 

188 الجر والفاخورى المرجع السابق ؟.:‎ )٤( 

(ه) الهاج السديد شرح جوهرة التوحيد: الحلى واللقانى ط ١‏ ص۹۲ والفصل: 
لابن حزم ه : 88 
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قالوا بأن القوة العاقلة من الإنسان تابعة مزاجه »ء وأا تبطل ببطلانه 
فتنعدم(1) . ش 
٠‏ والروح والقلب عنده من ال جواهر التى لا تقبل الفساد » ولا تضمحل ؛ 
ولا تموت بل تفارق الصورة » وتنتظر العودة إلى البدن يوم القيامة كا ورد 

فى الشرع (۲) . 

والموت انه للد E E‏ الحشر 
والنشر وعاقبة الدير والشر () وإثما هو تغير حال الروح أما هى ذامما فباقية 
بعد مفارقة الوسد وإتما تنقطع بالموت عن تصرفها به لآنه مخرج عن 
طاعتها (5) . 

والنفوس الفردية كلها باقية “لا تنحل فى نفس كلية واحدة » وليس 
بقاء النفس من نوع بقائها عند الفارنى » وإثما هو يتابع ابن سينا ف بقاء 
النفوس الفردية . 


RRR 


يراهين الغزالى على خلود النفس 
قبل أن نبدأ فى شرح أدلة الغزالى على خلود النفس » نلاحظ أنه يأحف 
أكثر براهين الفلاسفة » بيا ينقضها فى كتاب النہافت وقد أشرنا إلى هذا 
ال موضوع أكثر من مرة سابقاً . 


: الفلاسقة الطبيعيون هنا هم تلاميذ أرسطو وليس الطبيعيون القدماء‎ )١( 
٤۷۷ : £ الإحیاء‎ )۳( ۲۷۸ : ٤ اللدنية ۳ والإحیاء‎ )۲( 
٠١ المرجع السابق : اللدنية ص‎ )4( 


١6 


لقد تأثر الغزالى براهين أفلاطو ن وابن .سينا(١)‏ »وأضاف إلا البرراهين 
الشرعية » ورغب بإبعاد هذا الموضوع عن أنظار العامة . 





: براهين أفلاطون ممكن أن تتلخص عا يلى‎ )١( 

)١(‏ برهان الحياة والخركة وهو أه هذه الدراهين (الأهوانى : أفلاطون و ٤‏ ۹فيدر) 
فالنفس غير متحركة بذانها على عكس مايقوله أرسطو والحركة قدعة عند أفلاطون» 

رب) تعاقب الأضداد ويتلخص بأن كل الأشياء ها أضداد وهی تتولد من 
أضدادها ولما كانت الحياة والموت ضدين نحم أن يولد كل منهما الآخر (رسل 
المرجع السابق ١‏ : /الالا وفيدون ه96١)‏ 

(ج) برهان بساطة النفس ويعتمد على انتساب النفس لعالم المثل مقابل عالم الهس 
والتغبر الذى يتكون منه الجسد وهى بسيطة كالمثل لا تركيب فها وما هو سيط فى 
ظنه ا له بداية ولا مبابة ولا يطرأ عليه نغير (رسل o ١‏ وفیدون ۲۱٤‏ ) ¢ 

(د) المعرفةتذ كر ولذلك فإنالنفسلابد وآنتکون قد عاشت قبل‌میلادها فى عالم آخرء 

(ه) المشاءبة مع عالم المثل لأننا ما دمتا نفهم المعقولات- المثل - فلابد أن يكون 
إدراكها بآلة أزلية خالدة مثلها ( الجر والفاخورى ١‏ : 0975 : 

(و) البراهين الأخلاقية وتتمثل فى شوق التفس إلى السعادة وهذا الشوق هو من 
جوهرها لأن رغباتنا لا تتحقق ق هله الحياة فلابد أن تكون ثمة حياة أخرى ومن 
هذه البراهين فكرة الثواب والعقاب 

أما براهين ابن سينا فهى : )١(‏ برهان اتفصال النفس عن الجسم وهو يقومعلى 
طبيعة الاختلاف بين جوهرببما ولذلك فإ فساد أحدهما لا يستدعى فساد الآخر > 

(ب) بساطة النفس وروحانينها وهذا البرهان يشبه برهان أفلاطون كما ذكرنا 
ويعتمد على جوهرية النفس وروحانينها وعلى كولها لا تقبل تناقضاً . 

(ج) برهان المشامبة ويشبه مثيله عند أفلاطون لأنبا من طبيعة تتصل بعالم الأمرء 
وخخطلودها يعتمد على مشامبتها لهذا العالى . 

(د) برهان الأحلام » فالإنسان إذا نام بطلت عنه الحواس والإدركات » وصار 
ملتى كالميت » ولكنه مع ذلك يرى الأشياء ويسمعها » بل يدرك اليقين فى المنامات 
الصادقة وهذا برهان قاطع عل أن النفسغير محتاجة إلى البدن» و بالتالى لاتفسد بفساده» 
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وتتلخص براهيئه بالأدلة التالية : 

١‏ انفصال النفس عن الجسم > فکل شیء یفسد بفساد شی ء آخر 
فهو متعلق به نوعاً من التعلق » وكل متعلق بشىء آخر نوعاً من التعلق 
فإما أن يكون تعلقه به تعلق المكاىء فى الوجود » أو تعلق المتأخر عنه قى 
الوجود ء أو تعلق المتقدم عليه فى الوجود الذى هو قبله ق الدذات لاق 
الزمان . : 

)١(‏ فإن كان تعلق النفس بالبدن تعلق المكاقء فى الوجود »وذلك 
آمر ذاتی له لا عر ضى » فكل واحد منهما مضاف الذات إلى صاحبهفليست 
النفس والبدن جوهراً ولكنبما جوهران . : 

وإن كان ذلك أمراً عارضاً لا ذاتياً » ذإن فسد أحدهما بطل الآخر من 
الإضافة ولم تفسد الذات بفساده . 

(ب) وإن كان تعلقه به تعلق المتآخر عنه فى الوجود » فاليدن علة 
للنفسبينا الأمر ليس كذلك لأن العلل أربع : 

علة فاعلة أو معطية للوجود » واللسم ليس كذلك بالنسبة للنفس » 
لاله بما هو جسم لا يفعل شيئاً وإنما يفعل بقواه » وإن كان يفعل ذلك 
بذاته لا بقواه » لكان كل جسم يفعل ذاك الفعل › ثم القوى الجسانية 
كلها إما أعراض وإما صور مادية » وغال أن تفيد الأعراض أوالصور 
القائمة بالمواد وجود ذات قائمة بنفسها » إلا فى مادة » أو وجود 
جوهر مطلق . 

وعلة قابلة » أى بسبيل التركيب للبدن كالعناصر للأبدان » أو سبيل 
البساطة كالنحاس للصتم » والبدن ليس كذلك بالنسبة للنفس لأنها ليست 
منطبعة فيه بوجه من الوجوه » إذ البدن متصور بصورة النفس لا بحسب 
البساطة ولا على سبيل الركيب 

بى أن تكون العلاقة علافة علة صورية أو كالية »والبدن ليس كذلك 
علاقةللنفس بل الأولى أن يكون العكس . 
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(ج) وإن كان تعلقه به تعلق المتقدم نى الوجود : فيستحيل أن يتعلق 
وجود النفس بالبدن وقد تقدمه فى الزمان أونى الذات . 

وينتبى الغزالى من ذلك إلى نفس النتيجة التى انتبى إلمبا ابن سينا بقوله: 
٠‏ وبق أن لايكون تعلق اانفس فى الوجود بالبدن بل تعلقها ى الوجود 
بالود الإلمى » بواسطة المبادىء الآخر التى لا تستحيل ولا تبطل )١(:‏ . 

ويلاحظ أن هذا البرهان هو نفس برهان ابن سينا(؟) . 


؟ ‏ عدم قابلية النفس للعدم : وذلك لأن الثىء لايوصف بالعدم مالم 
نقل إنه قايل لاعدم » وإذا كانت النفس قابلة للعدم فلا تخلو :*إما أن يكون 
ذلك فى طبيعتها ويكون العدم ذاتيآ لا » وإما أن تنعدم لاختلال شرط ى 
وجودها : وإما أن يكون عدمها لإرادة بارما أن تنعدم 1 

وبطل أن يكون العدم من صفات ذاتما إذ أن ذلك يؤدى إلى أن لا تبق 
زمانين وهو محال » وبطل أن يقال هى باقية بشرط إذ قدمنا أن القائم 
بنفسه لا يفتقر إلى شرط » وبطل أن يقال إنها تعدم لإرادة بارا فزن 
إرادة بارما لا تعلم إلا من جهة الرسل علهم السلام وقد أخبرت الرسل 
أنها لا تعدم() . 

٣‏ برهان البساطة : ويعتمد على أن النفس بسيطة مفارقة وما كان 
كذلك فلا يجوز أن يكون فيه قوة الفساد » ولا أن يكون فيه قبل الفساد 
فعل أن يبتى لأن ذلك لا يكون إلا نى الأجسام المركبة(٤)‏ . ويشبه هذا 
الدليل برهان ابن سينا ى أحوال النفس(ه) ولا يرى كنط فى هذا البرهان 
دليلا على خلود النفس » لأن الجوهر الذى لا يقبل الانقشام قد يتلاثى 


(۱) معارج القدس ۱۲۸ ۱۳۱ 

() النجاة لاه "اهم » الشفاء :مقالة ه فصل 4»وأحوال النفس ١9849‏ 
(۴) معراج السالکن ص ۴۷ )٤(‏ معارج القدس ٠١١‏ 

(ه) مقدمة الأهواتى لأحوال النفس ص 5" 
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إلى العدم شيثاً فشي كا تتلاشى صفة أو كيفية قوية أو قد ينقطع عن 
الوجود بغتة(١)‏ . 

غ ‏ طبيعة النفس الروحانية : ويتعلق هذا الدليل بالبرهان السابق 
فالئفس من عالم الأمر » وتمت إليه بصلةء وليستعلاقتها بالبدن إلا علاقة 
تدبير وتصرف ويشبه هذا الدليل برهان المشاءبة عند ابن سينا(؟) . 

ه - دليل الأحلام : وقد أشار الغزالى أ كثر من مرة إلى أن النفس 
تفارق الحسد أثناء النوم » وأنها تتصل بالعالم العلوى ء وتتلى ما يتجلى فما 
من الأنوار والرؤى الصادقة . وهذا يدل على أن النفس لاحاجة لا باليدن» 
ولا علاقة ها به علاقة ذاتية . وقد أشرنا إلى هذا البرهان أثناء حديثنا عن 
الصلة العرضية بين النفس والجسم » كا سنشير إليه ى بحث الإلهام من 
- الإدراك العقلى . 

٦‏ - الراهين الشرعية والعقلية : وتقوم على مجموعة من الآيات 
والأحاديث ويظهر تأكيد الغزالى على هذه الأدلة فى كتبه الأخيرة خاصة » 
ومن الأمثلة على ذلك و ولا تحسين الذين قتلوا فى سبيل الله أمواتآءبل أحياعم 
(آل عمران » 154 ) و ولا تقولوا لمن يقتل فى سبيل الله أموات بل أحياء» 
( البقرة : ١84‏ ) ولا قتل صناديد قريش يوم بدر ناداهم الرسول : 
يا فلان . . يا فلان . .فقيل: يارسولالله أتنادسهم وهم أموات؟ فقال : 
والذى نفسى بيده إنْهم لأسمع هذا الكلام منک إلا آم لا يقدرون على 
الجواب 6 . 

ويضيف إلى ذلك قوله : إنه قدرسخ فى عقائدجميع أهل الملة أن نداءرسول 
الله لمن يكون ياقياً لا لمن يكون فانياً والنفس هى الباقية(”) . 


۲٠۱١ إقبال : المرجع السابق‎ )١( 
. 185 وأحوال النفس‎ ٠١ (؟) ق النفس الماطقة ص‎ 
. ٤۷۹: ٤ الإحیاء‎ )۴( 
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هذا وبمكن إضافة الاعتقاد بالبعث والثواب والعقاب » إلى هذه الأدلة 
ويشبه هذا البرهان الير اهين الأخلاقية عند أفلاطون . 
Hek‏ 
وهكذا يتببين لنا مقدار ما أخذ الغزالى فى خلود النفس ٠“‏ ونی أحاٹث 
ماهرة النفس 18 عن الفلاسفة ٠‏ كا يتضح لنا مقدار التوفيق والتأليف 
الذى قام به » وقيمة محاولانه لإبعاد مثل هذه المواضيع عن العامة وقصرها 
على القلة الحتارة من المثقفين : 


FF 


1۹ 


الياب الثانى 


أحوال النفس ٠٠١‏ 
بين السلوك والعاطفة والدين 


) -الدراسات النفسية‎ 1١( 


مقدمة عن نشاط الثفس 
الوقائع النفسية ية وتصئيفها 
أفرد له كتاباً خاصاً هو الإحياء امع الكتب الأخرى الى تاخص هاو تفصل 
بعض ال مواضيع فيه . 
وقد حذونا حلو الغزالى ىق ذلك فأدر دنا هذا الباب لأفعال الس 
و بقدر ا أثناء دراستنا يعدم الخروج ءن 


نطاق شاط النفس إلى . إلا بقدر مأتقتة يه ضرور رة البحث هن 
إعطاء 9 : 
RRR‏ 


لانستطيع الادعاء بأن الغزالى قال بالنشاط ابي ؟ کا | قي ۾ الآن نمام 
من هذا التعبير » فقد بق متأثراً بنظرية القوئ التفسيةٌ التى كان عامبا أغلبي 
القذماء :"و ولكنة يبارز اکر ميلا إلى لتحي ع إلى يشب 257 م 

ااوظائف اللفسة ين | نستعملها نوين لك ل ألقلو آهر ية 

ناختلفة ٤‏ تعيّث يذخ کل 2 من الطوناهر حت عنو ا »عن 3 

وقد بدا واضحاً أن الغزالى نحرر كثير آمن ضغط هذه اد ري ف ,تات 
الإحناد سي“ و حت عيل إلى “كزاضة 'الظواهر' كوةانقالات أنفدية “متفركة . 
أنه لم نقد کٹ رآ ہان شیر لکا“ خاد ثب قية .فة شح ak‏ عل 
.جو 5 معينة. » ,و أصتجه؛ نظرقف إلى النفيس :إلبشزية على أسماسن غيل : أوعلى 
أنبا مجموعة من الظواهر النفسية . ويتبين لنا ذلك من أكثر نوي ٍالإحباء 
كالغضب والشهوة واللدوف والتفكييي بي. الخ . 

إلا أن الأساس النظرى للقوى بقى ب لنفس عنده ويتابخص 
بن وظائف النفس تنقسم إلى. :..: n‏ 


م 


١‏ وظائف يشترك فها الحيوان والنبات كالتغذى والعو والتوليد. 

؟ - وظائف يشترك فها الحيوانات دون النبات مثل الإحساس 
والتخيل والحر كة الإرادية . 1 

۳ وظائف تخص الإنسان نفسه وهى وظائف العقل . 

ووراءكل وظيفة من هذه الوظائف قوة خاصة تسمى نفساً » وهىعلى 
الترئيب : اأنباتية والحيوانية والإنسانية . 

أ الآوى النباتية فهى الغاذية واأنمية والمولدة . 

وأما التوى الحيوانية فهى المدركة والحركة . 

والمدركة إما مدركة من خارج وهى الحواس اللخمس ؛ وإما مدركة 
مد باطن وهى الحواس الباطنة » الحس المشترك والمصورة والمتخيلة 
وااوهم والذاكرة . 

أما المحر كة فهى إما باعثة »قشمل القوة النزوعية والشوقيةء وإما فاعلة 
وهى القوة التى تنبعث ف العضلات لتحدث الحركة . 

أما القرى الإنسانية فهى : 

عاملة وتيدو كيدأ لتحريك بدن الإنسان إلى الأفعال الجزئية اللحاصة 
بالروية تحت إشراف العقل النظرى » ومها تكون الأخلاق . 

أو عالمة مهمتبها إدراك الصور الكلية الجردة عن المادة وهى على 
مراتب متعددة . 

ونلاحظ على هذا القصنیف ما لاحظه الد کتور نجانی عل‌ابن‌سینامن‌آنه : 

(۱) یعتر الوظائف البيولوجية وظائف نفسية مجارياً أ كير القدماء . 

(ب) يقول بالقوى النقسية الى هى مصدر للوظائف وهذا ما كانعلية 
القدماء أيضا(١)‏ . 7 


36 3 


. ۲۸-۲۷ د . عمان تجاتی : الإدراك الحسی عند این سینا ص‎ )١ 
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ولكننا أشرنا إلى أن الغز الى كان أ كثر تحرراً من ضغط هذه النظرية 
فى كتبه المتأخرة حى أنه لايشير فيها إلى القوى بقدر مايتحدث عما يسميه 
جنود القلب »و سدو النشاط النقسى حينذاكصادراً عن و حدةمتعار نةلاتتفكك. 

ونستطيع أن تقول إنه ى كتاب الإحياء أخذ ينظر إلى الفعالية النفسية 
على أنبا مجسوعة من لاوقائع وقد صنفها على هذا الأساس . 

وتصنيف الغز لى للوقائع النفسية سابق على التصنيف الدى قام ى أورو با 
فى الثرن الثامن عشر على أساص التميز بين : 

. الراة العتاة‎ ١ 


التشاط الى کی 
تت الا الوجداتئي” 
ذلك لآن الساوله أو النشاط النفسبى عامة يعتمد عنده على الإدر الثأوانهم 
والميل أو التزوع ٠‏ بالإضافة إلى الحالة الوجدانية اتى يكون علييا المرء . 
ويتضح لنا ذلك من الأمثلة الكثيرة المذكورة فى الإحياء على كل نوع من 
أنواع الساوك ان التفسى : وأذاك فقّد صنفنا دراسة قعالية النفس إلى 
اسول التالية ١‏ 


. اللياة المزوعية المتمثلة بالدوافع والعادة والإرادة‎ ١ 
. الحياة الوجدانية عا تضمه من انفعالات وعواطف‎  ؟‎ 
. المحياة الإدراكية بتوعما الحسى والعقلى‎ 
ولاننسى أن نتذ كر هنا أنه ليسمعى هذا التصنيف للوقائع أن الغزالى‎ 
ينظر إلىالحياة النفسيةعلى أنها مفككة مجزأة بل هى كا أشرنا وحدةمتكاملة.‎ 
كا نلفت النظر إلى أن الغزالى كانأ كر القدماء اهيّاماً بالحياةالوجدانية»‎ 
وقد كان ذلك واضحاً من التأكيد على البطانة العاطفية قى النشاط النفسى»‎ 
بيا لم يشر القدماء إلى ذلك إلا لمامآ . فكل سلوك عنده لايع إلا بوجود‎ 
العاطفة الى تتمثل بالارتياح أو عدمه ء واللذةأو الألم» والغضب أو السرور.‎ 
. ثماجعلنا نفرد لهذا الموضوع فصلا خاصاً‎ 
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وبظل القرالى ق نظ ته لق" الحياة الأدزاعية جاتر القدماء اکر مر 
8 فى اللتياة الإروعية والوجذانيه . فق أب بق عق الفضل ين الأدراأه 
لعقلى والحسى ولكنه کان كثير 3 اتر عن هذا التأثير كي هو ملاحظ 
بت اک -فى كاب الإنحياء :© > الإا ل “أنه يدق متمينأ عن القلاسفة 
فى موضوع الإدراك بالکشش .` 1 ا له 
ع د 
إننا تتساءل ها هل يز الغزالى بين الحياة النفسية عاءة ع“ ؛ ونين السارك 
الديى خاصة 5 
فستطیع أن :ول إن الإمام لم يدرس التدين والسلوك والانفعال الدينى 
عا لى أمبا حقائق متمير 5 #ذات كان رد 6 وإعا تناول دراسة' السلوك عامة. 
والدين عنده كلمة تطلق عل لى الانفغالات والعواطاث العامة الى دة 
حول موضوعاث الدين » لگنا ! لا تتفصل: عن “المواضطيع- النفسية العامة > : 
فحب الله ليست إلا الي العادئ ارجا مو ضوع ديئ هو الله 3 واللدوف 
E‏ ليس سوئ الخؤف الطبيعئ فى جم مظاقرة وكل ماطنلاك أن مليثيزه 
هو العقاب الإلىى . وهذا N e‏ الدينية اللثلنة” - - ٠‏ 
فالملوك الذي يم يقس الصو الى بع با اطول هر ' 1 
وتشبه هذه الثيجة ناو من]* إلنه* ولم جيس بعك ذراشئة 3 موعة من 
العراقرة والأفذاذ مم الغزلفة(ا) > ثذلاغة هلا لذ Lobe‏ عن عل 
ابع الديى مقي الغو اح لأ ته لاوم برو حياصله 1لا لهل نواحد يوس الظواهر 
التفسييق قوع ا بونتيضح خم ماما من تصوعت لظب وبالاحيلة یط ر عر 
.2 .. ولمكننة رطينا آْز نرت فضا 1 ۳ : فيفة هن تنشاطب النفس 
وعلاقته بالكلاو اقبي حتى تكوين المرورق< لعزي ضوع متكاملقواضخة. 
“فک رو 4ة کر ی پو بولا ! دلت واه e‏ ل كاوه 
i‏ 


- مامه اس 
م ال لے سے" 
- > 
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السلوك عند الغزالى 


بدو الغزالى الأحيا bol,‏ ع النفس ٠‏ وق السلولك خاصة . 
بصورة تجاه متقدما على الكثري من درسو السلوك من علاء التفس . وهو 
تاز ی ها ا لمو ضوع عن ي ن رة من صوفية المسلمين وعلاسفهم . 

ولان کان يقرب من ابت سينا :والقاراق ومسكويه ى عدد من القواعد 
النظرية الى يقوم علمها علا السلوك وخاصة الأخلاق منه » إلا أن أحدا لم يسيقه 
إلى. الطريقة الى عالج.سها الظوذهر النفسية فى كتايه الإحياء . - 

وهو غالا ما يسلكٌ شبيل الحياد فى دراسة هذه الظواهر . فيتناوها من 

حيث ذاتها أولا» فعرفاً لاه مبيناً ماهيها ء مقارتاً 'بيبا وتين الظواهر 
الأخرى ليصل بعد ذلك إل لإصدار حك بالقيمة علما »ورسم طربقة العلاج 
النفسى . وما على الباحث إلا أن يتأمل حراسته لأية ظاهرة نفسية لَيابِينْ له 
صحة ما نشير إليه . 


وبالإضافة. إلى عناية فى .بالسلوك 106 مع اه دينية 
إنسانية » فإنه يساير روخ الإسّلام.الى تنظر إلى الإنسان كشخصية متكاملة» 
جمع نشاطها بين العبادة الدينية اللخالصة والعمل الدنيوئ ع:تحبن يكون هذا 
العمل قاعاً. على أساس معقول :من المصلحة_الفردية أو العامة » والسمو 
الإنسانى " , لذلا ؛ فإنه يتناو | 3 النشاط .التفسي كي را أبنا كظاهرة ة عامة بغض 
النظر u‏ يدف إلى غاية دينية آ و دنيؤية » مع مراعاة ما يدخيل على 
السلوك ءن تعديلات بحسب الأهداف العامة أو المزثية الى توجه السلوك 
الإنساى(١)‏ . 


e 8 جه‎ -- 


(1) يعرف الغزاك السلوك بالمعى الصو آنه تهديب الأخلاق والأعمال والمعارف 
عن طريق الاشتغال بعمارة الظاهر والياطن ( الروة الندية من قرائد اللالى:11)- 


1۷ 


ونستطيع أن تأخذ دليلا على ذلك هذا المثال الذى يذكره ف الإحياء 
والذى تبدو دراسته له لا تقل عقا عن أية دراسة أخرى للسلوك الإنسانى . 
يقول الغزالى : 

وأول ما يرد على القلب( الخاطر) » كما لو خطر له مثلا صورة امرأة 
وأنها وراء ظهره فى الطريق لو التفت إلا لرآها » . 

٠‏ والثافى(هيجان الرغبة إلىالنظر) وهو حركةااشهوة أتى فى الطبع وهذا 
يتولد من الخاطر الأول » ونسميه ميل الطبع » ونسمى الأول حديث 
النفس © . 

١‏ والثالث, حك القلب بأن هذا ينبغى أن يفعلو»ء أى ينبغى أن ينظر 
إلمبا » فإن الطبع إذا مال لم تنبعث الحمة والنية ما لم تندفع الدوارف » فإنه 
قد يمنعه خيال أو خوف من الالتفات . وعدم هذه الصوارف ربما يكون 
بتأمل » وهو على حال من جهة العقل » ويسمى هذا اعتقاداً . وهو ينع 
الخاطر والميل « . 

2 والرايع (تصمم العزم على الالتفات » وجزم النية). ودذا نسميه س 
بالفعل » ونية » وقصدا » وهذا الحم قد يكون له ميدأ ضعيف ولكن 
إذا أصغى القلب إلى الخاطر الأول حتى طالت مجاذبته لانفس ٠»‏ تأكد هذا 
الهم وصار إرادة مجرومة )1١(1‏ . 

الغزالى ق هذا المثال' يصور لنا نشاطاً نفسيآ عاماً يقوم به أى إنسان . 
فيبين العوامل الإدراكية والوجدانية »> والزوعية » التى تتدخل لام 


هذا العمل . 





س ويقول الهانوى : السلوك عند السالكن عياوة عن “هديب الأخلاق لتستعدلارصول. 
أو السلوك أن يطهر العبد ننفسه عن الأخلاق اللميمة ويتصف بالأخلاق الحميدة. 
(العانوى 585:1 ) . 

>٠ : * الإحياء‎ )1١( 


۱A 


ونلاحظ من هذا أن السلوك عنده عمل ديناى يستبدف غرضاً وهدفاً. 
وليس سلوكاً من النوع السا كن على ما صورته بعض المدارس السلوكية 
الار تباطية . 

فالمذاهب السلوكية : ترى أن الكائن الى ما هو إلا آ لة معقدة . 
تدرس سلوكه كما تدرس آلة لا عقل لما ولا شعور » أما العوامل النفسية 
الباطنية كالإرادة والرغبة والذهن والتفكير فلا أثر ها فى الفعل أو التنائج 1 
وبعيارة أخرى فالكائن ایی لا تحركه عوامل ودوافع داخلية بل منہات 
خارجية . 

أما المذاهب الحيويه  :‏ ويبدو لنا أن الغزالى أقرب إلبا - ٠‏ فإزبا 
ترى أن السلوك فى الكائنات الحية لا يمكن تفسيره عبادیء میکانیکیة لأن 
فيه قوة دافعة ولابد من إدخال فكرة الغرض والغاية لأن السلوك غاى(ا). 

ولابد من الإشارة هنا إلى المقصود من السلوك كا نفهمه الآن . 

إن علاء النفس يميزون بين نوعين من السلوك : 

. السلوك العقلى أو الراق‎ ١ 

۲ - السلولك الآلى أو الانعكاسى . 

ويعنون بالنوع الآول مجموعة الأفعال الى يأتها الفرد ويكون ها بالحياة 
النفسية أو العقلية علاقة وأم صفاته العمل على تحقيق غرض معين(؟) . 

أما السلوك الالى أو الانعكاسى فيقصدون به ردود الأفعال التى تصدر 
عن الإنسان بطريقة آ لية ثابتة » ومن أمثلتها انقباض حركة العين » وضيق 
فتحتبا بازدياد الضوء الواقع علها واتساعها بعكسه » والسعالوالتنفس(”). 

ومن قبيل السلوك الآلى : الأفعال العشوائية التى نلاحظها ى صغار 


)١(‏ أحمد عزت راجح : أصول عل التفس 1ه /اه 
)١(‏ د . عبد العزيز القوصى : أسس الصحة النفسية ص 5٠‏ 
(5) د . عبد العزيز القوصى » المرجع السايق صه 
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الأطفال كتحريك البذن والرجلين حرکات مستمرة لا يبدو لنا فہا نظام 
أو توافق-. 

أما الغزالى فقد مير بين ثلاثة أنواع من السلوك : 

١‏ - الفعل الطبيعى . وهو مجرد التغيير الميكانيكي وذلاك كارا المء 
إذا وقف الإنسان عليه يجسمه(١). ‏ 

۲ - الفعل. التمرورى : وهو التغيتر/البيولؤجي: والالى .وذلك كالرعد 
أو التفس » وهو يعطى هذا الفعل أحياناً الصفة الإرادية ولكنه ينزعها عنه 
غالياً فيبين أنه فى الواقع لیس إلا سلوكا ۲ لیا لا إرداة أو عةل فيه. 
ويشرح ذلك بقوله ‏ فلو قصد ين ضبان |بأبرة طبق الأإجفان اضط رار 
ولو أراد أن وكيا مفتوحة ل يقدر 64(6 

٣‏ -السلوك العقق الإرادى : وذلك كالكتابةٍ والمشئ والنطق.. 

ويشرح الغزالى القرق بين نوعى الفعلٍ إلاضطرارى والإرادى > مثل 
ما يشرح به علاء النفس الفرق بين السلوك,الآلى بوالعقلى . . ذلكلآن الفرق 
ډنېما فی نظره يبدو أن الأقعال الاضطرارية تصليد عن الإنسان دون 
سابق إرادة أو علم ودون قدرة على دما لاال" الاختيارية فلل 
تصندز بعلا-سابق سعرفة واختيار :(7) . 

ويلاحظ أن "الإنسان لا يختلف كثير؟ عن المیوان فی ااساوك الآلى بيا 
يتميز عنه بالسلوك الإرادى _ 

من هذه الأمثلة يبدو واضحاً الفرق بين 0 المجماد © والفعل 
الاضطرارئ وسلو الكائن الى وألاساف خاصة » قن حيث تلقائدثه » 
وكونه نتيجة لمتبات خارجية وداخلية- اولعلى أنه سار وتغير متنوع » 
قابل للتحسن : و.بدف إلى حقيق غرض أو هدف معين »تبعاً اجات ختلفة. 


>۳ والاقتصاد ى الاعتقاد صن‎ ۲٤۸ : 5 الإحياء‎ )١( 
. الاقتصاد » المكال ااساتق > )تفت امرحم‎ )۲( 


۱۷۰ 


ريؤكد لنا هذا _المعنى قول الغرالى مييتاً »دى حيوية وفعالية السلوك 
ا بقوله 0 ,ألله تخائق اليد الصعييّة * ٤‏ ويخلق الطعأم اللذيذ 3 وخلق 
: شزوة الطعام 5 و امعد اق اله ف اقل بأن ه هذا n‏ 
وهل دول کاله ماع ا ر مه تنأو له آم لم خأ المليرانهلا مالم . م : 
عند اج هذه الأسباب تنجزم الإرادة الباعثة على الثتاول + ازام 
00 دد -الواظر امتعازضة وبعذ وقوّع الشهوة لاطعام يسمى 
و لاب من حصولة (e a‏ 
7 له الاختياى' الفقلي . ويظهر لنا من هذا المثال ومن غيرة 
ن الأمثلة الكثيز ال أورةغا القرالى أن “كل شلولة إز ادى لابد قيه من : 
١‏ القدرة أ د الى المودع و فى العضلات + أى” 
الاستعداد المسمى . 


۲ - اللإرادة : التى تبعنشم..القدرة إلى العمل وتتمثل ىق إرادة جذب 

النفع أو دفع الأذى . 
العلم : للذى يجب أن ,جزم ويحكم والذى إذا تردد بقيت الإوادة 

والقدرة مار ددټین 0 

_ يشير الغر زالي إلى مثل هذه :اإشروط اق الإحياء عند رحديثه عن سلوك 
الكتابة فين أن اليد تعمل بالقدرة » وأن القدرة تعيل بالإراد دةء والإرادة 
تنبەث بالعلم(۴) . 

ويكرر نفس هذه الشروط ی مگان*آخحر من الإحياء يبدو لنا منبا أن 
عناصر السلوك تتأليبمن: :دعل يدفعه ميل:قوى وقدرة حل ذلك.فيتم. تنفيذ 
العمل(٤)‏ . 





)١(‏ الإحیاء > : ٩‏ هنا المثال وإن كان يبدو مثالا كلامياً إلا آنه يفيد بى 
هر تلوح در اسا لاساوك 

ر؟) المعارج ٣۷‏ 2 بعدها . الإحياء ٠"‏ : 787 وما بعدها . 
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ومن هذه الأمثلة يبدو لنا بوضوح الجانب: الإدراكى والتزوعى ؛ بيا 
برد ال مانب الوجدانى غامضا » إلا أن هذا الغموض يزول حين يتعرض له 
الغزالى فى أماكن أخرى لا تبق عندنا مجالا للشك فى قيمة الحياة الوجدانية 
عنده بالسلوك للسلوك(١)‏ . 

كا يظهر لنا هذا المعتى أثناء حديئه عن الأحوال والمقامات بالمعنى 
الصو » إذ أن كل مقام يتألف من عام وحال وعمل » وما الخال إلا البطانة 
الوجدانية للسلوك » كحال الندم'قى التوبة وهو « ألم يحصل لا محالة عقب 
حقيقه المعرفة و(؟) وكالحال الذى يبدو أثناء مقام اأراقبة والشكر والصبر 
وغيرها(م) وهذا ما جعل بلاسيوس يلمح على العناصر الثلائة فى المقامات 
عند الغزالى » وهى عنصر العقل والعنصر العاطق ثم العمل(4) . 

كا تتأكد لنا أهمية العامل الوجداق ى طريقة علاج الغزالى لأدواء 
النفس فالرياء مثلا و لايد لدفعه من ثلاثة أهور : المعرفة والكراهة 
والإباءي(ه) . 

ثم إن البطانة الوجدانية ضرورية حتى ق السلوك الإدراكى » وهذا 
ما يشير إليه أثناء حديثه عن إحساس البصر فيقول « أو خلق للك البصرء 
فتدرك به الغذاء ولم مخلق لك ميل فى الطبع وشوق إليه وشهوة له تستحثلك 
لكان البصر معطلا  )5()‏ 


3 عد 
ونستطيع أن نلخص فكرة الغزالى عن السلوك بما يلى : 


. للسلوك دوافع وبواعث وغايات وأهداف‎ ١ 


(۱) الإحیاء ۱ : ۲۹۷ (؟) الاحياء 5 : ه 

١"5 : 5 : ECFA : £0۷۹ : £. £1 ¿ £ الإحیاء‎ )۳( 
Asin Palacius : La Mysticisme p. 62. (£) 
٠١١ : £ الإحیاء‎ ( E O) 
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۲ - الدوافع داخلية تنيع من ذات الإنسان ولكنبا تستثار بمثثرات 
خارجية كرؤية المرأة والنظر إلا كما فى الخال السابق » أو مشرات داخلية 
تتعلق بالحاجات اسدية والميول الطبيعية : مثل الجوع والميل الجنسى 
والحوف من الله والحبة وغير ذلك . 

ويعبر الغزالى عن ذلك كله بلغته الخاصة حين يقول و إن مداخل الآثار 
المتجددة ق كل قلب إما : من الظاهر عن طريق الخواش الخمس » أو 
من الباطن عن طريق الحيال والشهوة والغضب والأخلاق المركبة من مزاج 
الإنسان » والمقصود أن القلب ف التغير والتأثر دائماً من هذهالأسباب و(١).‏ 

وهذه البواعثوالمشرات تتحول إل معا تمثلها الذهن وهى مایسی 
بالحواطر(؟) . 

م أن الإنسان بحد نفسه تجاه هذه الدوافع مدفوعاً لاقيام بسلوك ما . 

٤‏ - ويتضمن هذا السلوك شعوراً بالحاجة :مع انفعال معين ٠‏ وإدراك 
عقلى للموقف » ويصحب هذا كله نشاط من نوع خاص لا يغصل عن 
الشعور والانفعال وإدراك الموقف ٠‏ 

ه ‏ والحياة النفسية عمل دینای بحسب فا حساب لافاعل المستمر بين 
الأهداف أو الدوافع » وبين السلوك » ويعبر الغزالى عنذلك بأن كل فعل 
يتألف ومن عل اأقاب واللسان والجوارح (De‏ . 

- إن السلوك فردى تلف باختلاف العوامل الوراثية والا كتسابية ء 
وبذلك تذهب دعوى المدرسة السلوكية فى أننا نستطيع التنيؤ بأفعال الكائن 
الى فى ظروف معينة إذا عرفنا طبيعة الآلية الحية جرياً على تنبؤنا بحركات 


. المرجع نفسه‎ )۲( ۲١ : * الإحياء‎ )١( 
٤1: ٤: ۸۲ : £ الإحیاء‎ )۳( 


1۳ 


ةما موه لالد اه اکت شبد علينا زيد ر 


3 مودو و أن“ السلولة 'الإنس ان خد ای “خاد لق : مُستوكين" مستوئ” 
يقر ب فيه من باق الكائنات الدية ¢ و ی فياه مثلة اهيا ' 
ويقترب فيه. من المانى. ثلريانية ؤالسلوك الملائككن . ويتميز_المستوى ,الأول 
بتوخكم الدوافع. والعوامل الإندفاعية.» بوم ليتميز. السلوك_الشافى بتتحكم الإراډة 


وسيطرة .الغقل(1):: 
د 2 
(1) الاحياء ؛ : ه 7( الإحياء م : ل 


4ه 


الفصل الثامن 


الحياة النزوعية ٠٠‏ 
دين الدوافع والعادات والارادة ٠٠‏ 


الدوافع والميول 
تمهيد عن الدوافع والانفعالات 
قلنا إن الغزالى يستفيد من الأسس النظرية التى وضعها الأقدمون للنشاط 
التفسى » إلا أنه قد أدخل على هذه الأسس كثيراً من التعديلات الهامة الى 
“بيآت له بفضل ثقافته الخاصة » ودراسته للسلوك الإنسانى . ودقته فى 
تحليل النفس البشرية بدوافعها و انفعالاها واتصاًا بالبيئة وشتى مجال فعاليتها 
ولان كان أثر ابن سينا عليه واضحاً فى هذا المجال . وخاصة فى الإدراك. 
فإنه يتخلص من هذا الأثر إلى حد كبير فق دراسته لمظاهر السلوك النزوعية 
والوجدانية ولعل دلك بتأثشر كانه اة » وتجاربه الشخصية: 
وملاحظته للآخرين . ٌ 
وإمامنا ييل إلى القيز فى بحوثه والتخلص من آثار الفلاسفة » كلا 
تقدمت به السن . وإن كانت كتبه وحتى الأخيرة ما لا تخلو من الاستفادة 
مما اقتبسه منبم مع شىء من الإمجاز والتعديل(1) . 
وعثل الدواقع والانفعالات على المستوى النظرى القوى الحركة ٠‏ الى 
هى أحد فرعى القوى الحيوانية » مضافاً إلبا قوة العقل العملى الى تقوم 
بعملية الضبط والتوجيه ونحقيق الانسجام بين هذه الدوافع وبين العقل 
والمبادىء والمثل العليا(؟) . 





)١(‏ وتبدو مظاهر هذا التعديل النظرى ف الإحياء حين يفصل بين القدرة أو القوة 
الفاعلة وبن الباعثة . ولذلك يقول:إن الإسان افتقر لأجل جاب الغذاء إلى جندين 
انلخ وو اوق الاق وظاهر وهو اليد والأعضاء المالبة للغذاء . فخلق فى 
اثقلب من الشبوات مااحتاج إليه » علقت الأعضاء الى هىآ لة الشهوات ( الإحياء": 8). 

(؟) ينظر لموضوع القوى : المقاصد ۲۷۲ و 184:والمزان للا ۲۸ والمعارج 
۷ و ۵۱ و ٩۰‏ والروضة ۱۹۹ . 


م ٢‏ الدراسات النفسية » ۱۷۷ 


وقد أشرنا إلى هذه القوى ى أبحائنا السابقة ولك _ ن نشير إلى 
مركز القوة العاملة فى أفعال النفس . 

يرى الغزالى أن العقل العمل EE‏ الحيوانية المحركة على 
صور متعددة وهذا جىء للنفسٍ الإنسانية ما يل : 

١‏ الاستفادة من اتصال النفس المفكرة با الأعلى »> ومعرقبا 
الكليات . إذ يتولد من هذا الاتصال بعض العايير الحلقية الذائعة 
المشبورة(١)‏ وبذلك يستطيع الإنسان أن يتساط على سائر قوى د 
وإلا فإنه ينقاد إل الشبوة والدوافع الغريزية(؟) . 

من اتصال الععقل العمل بالقوة المز وعية نحدث ف النتقفس هيئات 
تخص 0 من سرعة ة الاتفعال. عند اللعجل 2 والبكاء E‏ 
2 أشبه ذللف(۳) . 

٣‏ من اتصال لعقل العمل بالقوة المتخيلة تستطيع. التقس أن نز یین 
الأمور الكائنة والفاسدة منهما وتستنبط التدايير الملائمة و الى اتية للإنسان(؟). 

وهذا يدلنا على تقارب لزا من إبن سينا فيه الأساس النظرى الذى 

تقوم عليه الوظائف النفسية (0) وكلاها يه يعتمل على از أرسطي بين قوت 
النفس الخحيوانية : المدركة الحركة(ا) , 


HR 
۲٦ المزان‎ (1) 
١1"4 المراجع السابقة  تيسير شيح الأرض : الغزالى‎ )۲( 
المعارج اه‎ () 


(4) تيسير شيخ بت الأرض ٠.المرجع‏ السابق ص ١*‏ 

(ه) النجاة ٠٠۷‏ ء والإشارات من الشرحين ٠١١‏ وآحوال الف تحقيق 
د . الأهوانى : والمهرجان الألى لابن سينا /اه؟ ١‏ 

(5) النفس :لأرسطو . وجوزيف هاتم: الفارانى ص ٠١7‏ . . 


۱۷۸ 


أهمية الدوافع . 


تعر“ الدؤافع من أهم الموأضيع فى عل الم نفس ذلك لأن السلوك وهو 

مظهر الحياة النفسية ق حاجة إل تفسير , . إد i‏ ”يقو م الإنشان په 
التصرفات التى تتنو تتنوع "حشب المواقف” ٠‏ والتى تحقتق وا من قا ت 
الإنسان .والبيئة “التق حيط به ؟ إن مثل هذه التصرفات. لا.تكون دون 
دؤافغ وبواعث . 

ولان کان العليآء لم يفلوا بدراسة الدوافع دراسة جدية إلا منذ يد 
قريب » فإن أبا حامذ كان من الأوائل من بين القدماء الذين وجهوا اهوامهم 
إلى دراسة هذا الع من الظواهر التفشية بحسب ما تتبح له وسائل _ ابحث 
والمعرفة آنذاك . 


وأهمية هذا الموضوع عنده تبدو أنا من الملاحظات التالية : 


١‏ - إن طبيعة الإنسان لا تخلو من مجموعة من الدوافع والميول « فكل 
إنشان لا يخلو فى مبدا خلقه من اتباع الشبوات أصلا»(1) وليمت الشبوة 
عند الفزالى إلا ميلا : ويقول فى .ذلك «,فاضطررت إلى أن يكون لك ميل إلى 

ما يوافقك. يسمى شهوة 1(4) . 

۲ الفكر لا يعمل دون اعت من تانع ر مل لوخ ا الل 
المعرف يعواقت الأمور ول: يخلق هذا الباعث على” ی ایل ن 
چ ل ضائعا” على جي 5 


N‏ لاتنجزم ن 1 أو و دافع ر .وكلا كان هذا الميل 





٠١۸: ٤ )الإحیاء‎ (١: ٤ ر0 الإحیاء‎ 


1۷۹ 


قوياً أوجب جزم الإرادة وانتباض القدرة(1) . 

5 ثم إن السلوك مهما تكن صفته لابد له من دوافع « فلو حلق لل 
البصر حى تدرك الغذاء من بعد ولم يخاق لك ميل فى الطبع » وشوق إليه» 
وشبوة له » تستحثك على الحركة ؛ لكان البصر معطلا . فكم من مريض 
يرى الطعام وهو أنفع الأشياء له وقد سقطت شووته فلا يتناوله فيبتق البصر 
والإدراك معطلا فى حقّهو(7) فلابد منالشهوة إذن لكى تتحرك الآلات(”). 


ه والدوافع فى الحقيقة إنما تعبر عن مجموعة من الحاجات الفسيو لوجية 
والمعنوية » كالحاجة إلى الطعام والأمن » بحيث إننا نستطيع القول بأن الدوافع 
هى الصور التفسية لحذه الحاجات » ولذلك تبدو محركات باطنة تتصل 
جذورها بأعماق الحالات الفسيولوجية وتجارب الكائن البى »ء فالميل إلى 
الطعام مثلا مرتبط بالحاجة إلى إشباع الجوع » فإنلك كا يقول الغزالى 
؛ لا تعرف من نعمة الله سبحانه إلا الأكل وهى أخسها ثم لا تعرك هنبا 
إلا أنك جوع فتأكل ؛(4) . 


)١(‏ الإحياء 4 : 8م١٠‏ وتحب أن نشير هنا إلى أن كامة الفطرة تأتحذ عند العزالى 
مغاهى ‏ متعددة قد تبدو «تعارضة فهو احا يقصد مما ااتصديق بالربوبية ععی أن 
يولد الإنسان وهو بالفطرة مقيد بالرغبة لمعرفة الله وهو المعنى الذى يقصده الفقهاء 
حير يعرفون الإسلام بأنه دين النطرة وذلك بتفسير الحديث «كل «ولؤد يولد على 
الفطرةفأبو ادجو دانه أو بمجسانه أو ينصرانه» : 

(ب) وقد يقصد بالفطرة قبول الحير والشر وخاو القلب عن كل نقش . 

زج) كنا يقصد ما الاعتدال . لآنه الغالب على أهل المزاج ومهما يكن من أمر 
فإن هذه الأقوال لاتناقض القول بأن فى النفس مجموعة من الميول والدوافع الفطرية 
والمكتسبة مهما كان الحكم القيمى علبا . الكيمياء مجموع 4 : م » الإحياء 5 : ١1١‏ 
و" : تكد وخ": 5ه 7:1 

. ٠١۹ : 5 الإحياء‎ )"( ٠١۹ : ٤ الإحیاء‎ )۲( 

(؟) الإحياء 5 : ١١١‏ . 


۱۸۰ 


ولأن الدافع تعبير عن الحاجة جعله الغزالى من صفات الإنسان المميز 
بوجود الميول والرغبات فيه » ولم يقل بوجوده ى اللائكة لكالا عن 
النقص لأن الحاجة نقص(١)‏ . 

ويبدو أن الحاجات الفسيو لوجية نقطة البداية فى الدوافع فعندما تعدد 
حاجات الطعام والأمن والحب تكون الحاجة إلى الطعام أكثر قوة من أى 
حاجة اخرى(؟) . 

# د 

إن كلمة الدافع عند المحدثين من علاء النفس تستخدم ععنيين : 

(1) فى الحياة الجارية حيث يكون معناها أتمل وأوسع كتيراً هن معناها 
السيكو لو جى فتشمل بذلكالعادات والمثير ات ال لحار جية و الأأهداف والانفعالات. 

(رب) أما بالمعى السيكولوجى فإن الدافع اصطلاح يطلق على البواعث 
الذاتية أو الباطنية » والدافع بهذا المعنى عبارة عن قوة داخلية «وجهة(") ؛ 
أو هو حالة داخلية ىء للفرد أو تتزع به إلى ساوك معين . ظاهراً كان 
أم باطتاً القاساً لأهداف معيئة(4) . 

والدافع عند حجة الإسلام هو كل مايدفع إلى النشاط النفسى أو السلوك 
مهما كان نوعه حركياً أو ذهنياً » وإذا كان العالب على الدافع أن يكون 
غير مشعور به فإن شعرنا به كان رغبة » وإذا قوى واستقر بتأثير التجارب 
الانفعالية كان عاطفة(0) فإن الغزالى يستعمل الدافع باعنى الشعورى غالياً. 

وتبدو العواطف من دوافع السلوك الحامة عنده . 





51 : ٤ الإحياء‎ )١( 

(۲) مقالات ف عل النعس : ترجمة د . محمود عطية . 

B. Norman Mum : Psychology 1946, p. 195. 02‏ 
(5)د. راجح . المرجع السابق ص ام 


(ه) د . يوسف ەراد : ەمادىء عام التفس أأعام ١غ 5١‏ 


إن الدافع فع ی ف حالة کون ا يستان . . ولايد أن پرتبط عل 
فالطفل. لو رغب بشبوة ا نس لا يشععر بالرغية فا لاتعلام ۾ الميل »(1) 

وبواعث السلوك . ومثير اته ع لى نوعين : 

١.مثير‏ ات نجارجية .وذلك كهريجان الرغبة لجدورة إمرأة(؟) أو هيجان 
لشهوة.بسيب كبر الإ کل (۳)ومباخل هذه ااثيرات هی ال لتوا ساس (6) 

ا بواعث داخلية تتمثل ف فى الخواطر وحركاتها » والخيالات اللخاصلة. 

بى تبق فى النفس إذ ينتقل الحيال من,شويه إلى شىء وبحسب انتقال الحيال 
0 القلب من حال إلى الا( 

,وللخوادر 5 ارات إنداخلية أثمية کیور ق وذلاك, ذأ علمنا آنا هى 

و المخركات لاإرادات . فإن_النية ية والعزم والإر ادة إا کون بعد ظهور 

المنوي بالبال لا محالة « بدا الأفعال اللدواطر ؛ ثم الخاطر يمر له ارغ 2 
والرغية. تمرك لعز زم . 

ويعرف الغزالى الحواطر #بألما مابحص لف القلب م نّالأفكار والأذ كار (/7). 

وأسياب ترار دا شار ار اة 

أما-اللحارجية ٠‏ فا يقرع السمع أو يظهر لائر » فإن ذلك قد يختطف الهم 
حنى_يتبعه ويتصرف فيه ٠‏ مم ينتجر الفكر إلى غيره ويتساسل » . 

أما الأسباب الباطنة فهى أشد . ١‏ فإن من تشعيت به الهموم ف أودية 
الدنیا لاینصرف فكره.فى فن واحد يل لايزال يظهر من جان ب إلى جانب)(8). 

والحواطر على نوعين : مايدعو إلى_الشر ؛ ويطلق عليه اسم الوسواس » 
وما يدعو إلى الخير . ويسمى بالإلغام(9) . 





٤١ : ۳ الإحياء ؟ : ۲۸ (۲) الإحياء‎ )١( 
(؟) الإحياء :-ه؟‎ ۲٣ : " الإحياء‎ )*( 
(ة) الإحیاء ۳ : د٣ (5) المرجع السابق‎ 
١3٤ ¿١ المرجع ااسابق (۸) الإجیاء‎ )۷( 


رة) الإحیاء ۳ : ٣۹‏ 


A۲ 


وللغزالى نحليل دقيق للمثيرات واالبواعث اختلفة لايسه الال لإيرادها(1). 
' وتدل على خبرة عميقة بدواخل النفس. البشرية . وهو يقترب من حيث 
الخطوط العامة لهذا الموضوح مع أنى طالب المكى . وإن كان يزيد عليه 
فى دقته وتفصيله(؟) . 
ولابد من الإشارة هنا إنى أن الغزالى بميز بين الدوافء وبين الاستعدادات 
الجسمية البى يعير بالقدرة . فقد يشبى الإتنان الشىء » أو تتوفر 
الدوافع إليه ولكن لا يملك القدرة لتحقيقه . ولكن الغزالى لا يفصل هذا 
الموضوع لأنه يعتبر من الأءور المتعلقة بالدراسات التشريية: وهذا مايفعله 
عم النفس الحديث (") . . 


e e 
قوة الدوافع وترتيب ظهورها‎ 
-طعام‎ ٠ تر تبط شدة الدوافع عند اأغزالى بتطور ظهورها . فالأ‎ 
إلى مئلى هذا أشار ابن سينا‎ ٠ يظهر ولا بم تظهر باتى الميؤل والدواقع‎ 
' ومسكويه والفلاسةة عامة(؛) وقد بين الغزالى دلك في المعارج فقال «أما‎ 
التوة.الشبوية ففنها أيضاً مضضزة -ومنفعة . وهى  أصعب إصلاحاً من مائز‎ 
اتتوى © لأنها أقدم القوى وجَّودا فى الإنسان ء وأشدها به تشيئاً » وأكترها‎ 
منه تمكناً » فَلنها تولل”معه 0 وتوجد فيه وفى الحبوان الذى هو جنسة » بل‎ 
ثم توجد فيه -قوه الحمية ؛ ثم آخراً‎ ٠ فى النيات الذى هو كجنس جنسه‎ 
توجد فيه قوة الفكر والنطق والمييزه(ه)‎ 


س 


١58 : ١ الإحياء * : 517 (؟) قوت القاوب‎ )١( 


Guilford : General Psy. 1946, p. 224 (۳‏ 
(4) «سكويه : لأدكتور عزت 478 ۳٤۳‏ . ومبديب الأخلاق ص 40 
(ه) المعارج ۸٤‏ 


A۳ 


وقال مثل ذلك نى الميزان «قوة الشوة - يقصد سپا مول الطعام 
والجنس ‏ أقوى لأا أقدم القوى وجودآً » وأشدها تشبئاً والتصاتاً فإنبا 
توجد ى أول الأمر . . . إلى آآخر ماجاء فى المعارج » )١(‏ 

کا أشار إلى هذا الر تيب نى الإحياء « فالإرادة والعلم يظهران عند 
الإنسان بعد البلوغ » أما الشبوة والغضب والحواس الظاهرة والباطنة فإي 
موجودة قى حق الصى » (1) . فى مكان آخخر من الإحياء يقول ‏ أما الإنسان 
فإنه خلق فى ابتداء الصبا ناقصاً مثل البيمة . لم يخلق فيه إلا شهوة الغذاء 
الذى هو محتاج إليه ؛ ثم تظهر شبوة اللعب والزينة » ثم شبوة التكاح » على 
الرتيب » ثم يظهر فيه مميزاً عن ابام العقل والإرادة والقدرة على دفع 
الشغبوات )(") . 0 

وق كتاب الأربعين تتسلل الصفات الموجودة لانفس - أى الميول 
والدوافع - على النحو التالى : ١‏ الميمية أى ال جنس والطعام ۲- السبعية 
أى الغضب ٠‏ الشيطانية الى تستعمل الصفتين السالفتين للشر 4 الربوبية 
والعقل أى الميول العالية(4) . 

ولكن أكد الغزالى على أهمية الدوافع الفظرية » فإن الدوافع الا كتسابية 
' لاتقل عن تلك أهمية . وهو يشير إلى هذا فى الإحياء فيقول : « ومهما 
أحب الإنسان شبوة البطن والفرج وأنس ببما أحب الدنيا ولم يتمكن مها 
إلا بالمال والجاه وإذا طلب الال والجاه حدث فيه الكبر والعجب والرياسة 
وإذا ظهر ذلك لم تسمح له نفسه بنرك الدنيا رأساً وتمسك من الدين بما فيه 
الرياسة وغلب عليه الغرور:(0) . 

ويظهر أن احور الذى تدور حوله دوافع الإنسان العادى هو حب البقاء 
وكلا اقترب الدافع من هذه الحاجة كلا كان أشد ضرورة وأكثر إلحاحا . 


۷ : ۳ المزان 54 - 51 (۲) الإحیاء‎ )١( 
١و4 م الإحياء 4 : 59 4 : و (4) الأربءن‎ 
۷۹ : ۲۳ (ه) الإحیاء‎ 
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وهو ن ٍ ذلك فيقول : « ولذلاك كان أغلب أحوال الننس الشره والشبوة 
والجماح على اعتبار أنها الأصلح للحياة :ر١)‏ . وارتبط ا حب الال 
وشتى الميول الأخرى(؟) . ۰ 

کا يتقول فى مكان آخر دوكانت شہوة الما ن والفرج أخر يول الا (yil‏ 
على اعتبار أنها الأصلح والأاصق ببقاء الحياة وكل ماسواته] فهو نيع ليا . 

فالميل إلى الطعام هو الذى يمن البقاء الفردى للإنسانرة) كا أن الميل 
الجنسى يؤمن له بقاء النسل(5) ويرتبط -بذين الميلين باثي الدوافع كالحاجة 
إلى التقدير والاحترام ونحقيق الذات . 

ومع أنالغزالى يشير إلى غايةالميلالجنسى علىالطعام أحيااً كتوله : «وهى 
5 شير ا ن-أغلب الشموات على! لإنسان وآ ا لی العتّل +(5مإلا أنه 
لا يقصد بقوة الميل هنا شدة اأقرب من حب البةاء . وإعا يعنى قو ةالإحساس 
بالاذة فا « فإن لذة الوقاع لو دامت لكانت آقوى لذات الأجساد (/) . 

وعلى هذا يبت الميل إلى الطعام لصلته ااوثيقة عب ابغاء اماس للميول 
والدوافع والانفعالات المتصلة بالحياة الإنسانية الدثيوية . واذلك يقول : 
«أعظم المهلكات لابن آدم شروة البطن فہا حرج آدم عليه اأسلام وحواء ن 
دار الققرار إلى دار الذل والافتقار إذ مبيا عن الشجرة فغامسا EE‏ 
أ کلا مہا فبدت لما سؤا ما .والبطن على التحقيق يأبوع ااثمبوات ومنبت 
الأدواء والآفات» . 


6 


يظهر أنا واضحاً أن الميول لا تقصد لذاما وإثما تقتصد لغيرها أى 
لتحقيق البقاء فالميل إلى العلك والميل إلى الاجماع وكذلك بائ الشہوات 
الدنيوية إا يشتغل القلب ا » ليقاء المركب الذى هو اأيدن (A)‏ . 


HRRK 
الإحياء * : "917 (۲) الإحياء ۳ . ه‎ )١( 
٤ الإحياء‎ )٤( ۲٤٣۳ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 
٩۹۷ : ۳ (ه) الإحیاء ۳ : ۹۷ (0) الإحیاء‎ 


(۷) الإحیاء ۳ : ۹٦‏ 
(۸)الإحیاء٣‏ :۷۷ ونشر هنا إلى أننا استعملنا الشہوة مع الميل أو الدافع عندما يشتد. 
(4) المر جح السابق ۳ : ۲۲۹ ۳۰ : ۲۲١‏ . 
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تصنيف الدوافع 

يفسر كثير ون مح غَلاء الننفس السلولة بالغريّزة ٠.‏ فالدوافع الى " تو جه 
سلو ك الإنسان ف رأموم ۾ دواقع غ ريزية . بعر فیا مکدزجل ينها : الاستعدادات 
النفسية المورودة أو لفط 2 اأبى تفرص على صاحها أن ترك أو- -أن دتنبه 
إلى أشياء من وح ممين © وأن يافعل تجاهها -ازشالا خاصا “وان سلك 
صلوكاً معيئا أو أن يشعر على الأقل بدافع تجاهها إلى مثل: هذا السلك(1) - . 

ويعرفها آخخرون بألما : القوة الديوية الدافعة الى تتلاشى بدو نبا الحركة 
الى تصل بين أفراد النوع ‏ وبين مراحل النثباط الفطرى . ومن مظاهرها 
غريزة المحافظة ع لی القاء ‏ زتنې بعفل عضوى كامشى أو الط ران ٠وهى‏ 


معر وة قنية عملية غير و بل للتعديا ل والتغيير :إلا و ف نظاي ضيق دازم . 


واحتلف العلأء ف محديد هذه الدواقخ الغريزية فم ن آرجعها إ 
واحلة هى الغريزة النسية » أو غريزة السيطرة » ونيم ھک 
واختلفوا فى عددها . قرأى مكدوجل زعم المدرسة التقليذية فى الغ رار 
نا أربع عشرة غريزة يضحب كلا مثبا اسار نفعالية ختاصة » أما ولم 
جيمس ققد ذكر ألما أكير من ام غريزة(”) » وجعلها ثورندايلك حوالى 
1 غريزة(5) ٠‏ 
| والغريزة نوعية وفظرية وعمياء ولأْن كان فبا غرضية فاب الكائن 
لا يشعر بذلك . 


(1) إيقلنج . عم النققس قدا وحديثاً . ترجمة عماد إسماعيل وعطية حمو د هنا ص/8 
(PD‏ يوست مراد ٠‏ مباديم عام النفس ص 40 
W. James ; The principles of E 1505 Vol 2, p. 404 (¥)‏ 


Thorndik "E. 25 : Educational Psy. Vol. 2 New- 
York, 1913. 


كما 


ولكن هل يمكن تفسير السلوك الإنسانى بالغريزة فقط؟ أو هل بالإمكان 
تحديد فعالية الإنسان بقوائم ثابتة من الغرائز وما تصاحما من الانفعالات ؟ 
وهل تكون الدوافع كلها ( الأولية » والثانوية . الفسرولوجية » والعنوية) 
فطرية موروثة»أم أن باب الا كتساب مفتوح أمامالدوافع الاجماعية والمعنوية؟ 


الحقيقة أن من الصعب القول بأن الدوافع ف الإنسان غريزية كلها كما 
هو الأمر عند الحيوان » وذلك لاختلاف طبيعة كلل منهما من حيث الجهاز 
العصبى ٠‏ والذكاء والمرونة والبيثة الاجتاعية التى يممضمع لا الإنسان » 
ولذلك كانت الهام عند الغزالى وحدها مسخرة بالدوافع الأريزية فقط » 
بها يتميز الإنسان بوجود العلم والإرادة وما يكتسبه هن دوافع بالبيثة 
الاجتاعية )١(‏ . 

إلا أن من الصعب أن تميز تماماً بين الدوافع الغريزية والدوافع المكتسبة 
عند الإند.ان » وذلك بسبب تأثير عواءلل العقل والثربية والشرع » ومامياً 
للإنسان من حضارة وثقافة . 

والغزالى يؤكد وجود عدد هن الغرائز أو الميول الفطرية ٠‏ إلى جانب 
عدد هن الميول التى تبدو مكاسبة إلى حذكبير مع وود اساس فطریفہما. 

وتتمثل المبول الفطرية الأساسية عند الإمام بمااصطلح على تسميته قدعاً 
بالشهوة والغضب » أى اليل إلى الطعام والميل الجندى وانذعال النضب » 
التى تقوم علا ميول وصفات انفعالية وعاطفية ختلفة . 

ولا يتناقض هذا مع ما يقوله من أن كل مولود يولد على الفطرة › بل 
أن الفطرة كنا يفهمها تستدعى وجود مجموعة من الميول والاستعدادات 
الغريزية الحتلفة . 

وأبو حامد ييل إلى التوسع فى غم مجموغة كبيرة من الميول الفطرية» 
ذلك لأنه يرى إن الإنسان قد اتا فی خلقته وتركيبه أربع شوائب » 


(0 الإحياء 4 : كلع" :ا 
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فلذلك اجتوع عليه أربسع أنواع من الصفات » وهى السبعية والهيمية 
والشيطانية والربانية . 

إلا أن الجال قد ترك حرا لنشوء عدد من الدوافع الثانوية والعواطف 
الى تقوم على أساس من الاستعدادات الأولية » وهكذا فإنه يرفض تحديد 
ساوك الإنسان بعدد محدود من الغرائز أو المرول » ويفتح الطريق واسعاً 
أعام مزيد عن الدوافع اتی یکون ارات الفرد أثر كبير فى تكوينبا . 
وإن كان بعضما بةده على أساس مطرى ثم يتخذ شكلا خاصاً ى ظل 
هذء الدرات وهذا ما يراه عااء النفس امحدثون الذين يشير ون إلى ما 
يكاسيه المرء مر هبول نتيجة احتكاكه بالبيئة فتصبئح هذه الميول ى 
فسا دوافع »لح . وثى كل دور من أدوار الو يكتسب الإنسان عدداً 
من عله اللو . 


وإن لنا أن نتساءل هنا » هل يعتبر الغزالى الميول الدينية ومحية الله 
والميلإلى الحقءن جملة الدوافع الغريزية » أم أنه يعتير ها منالدوافع المكاسبة؟ 
يبدو كأن الغزالى «تناقفض ى هذا الموضوع ؛ فهو تارة يقول إن هذه 
الميول غريزية وتارة يشير إلى أنها غريبة على الطبع الإنسانى(؟) » والحقيقة 
أن لاتناقض فى الأمر لأنالغزالى ينظر إلى السلوك الإنسانى هنا من زاويتين» 
وعلى أساس من الحكم القيمى أى المييز بين مستوى عادى وآنخر راق 
من السلوك . 
فإذا كان البحث يتناول المستوى الأول فإن الميول الدينية تبدو غريبة 
على الطبع () ويرد الإنسان الطبع على سبيل القهر إلى العبادات(4) لأن 


Allport : Personality : p. 191. (1) 

(؟) الإحياء " : اره . ٤‏ : و 

(") الإحياء ٠١ . ٤‏ ويبدو أن الغزالى يفسر الطبع هنا من انطباع الشىء بتأثير 
الا كتساب والبيئة . الإحياء ٠١ : ٤‏ 

4۳: ٣۳ و‎ ٩ : ٤ الإحیاء‎ )٤( 
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مقتضيات الطبع حينذاك هى الشهوة والغضب والكير والرياسة والمال 
والجاه وغيرها(١)‏ . 

أما إذا تناول البحث السلوك بال معى الثانى » فإن الميل الديى يكون كاليل 
إلى الطعام والشراب فإنه مقتضى طبع القاب لأنه أمر رباى(؟) بل يصبح 
اميل إلى مقتضيات الشهوه حلئل غریب عن ذاته وعارض على طبعه ¢ 
وإنما غذاء القلب الحكمة والمعرفة وحب الله عز وجل(" . 

إن التصنيف الغالب للدوافع عند علاء انفس ١‏ أنها تقوم على 
نو عين أسناسين : 

١‏ الدوافع الأولية ويقصد ببا تلك البى لمتكسب عن طريق الحرة» 
وتشبه الغرائز الموجودة عند الحيوان . وتتعلق بالحاجات المسمانية وبقاء 
النوع والفرد(٤)‏ 5 

؟ - الدوافع التانوية وهى النى يختص ببا الإنسان » ويكون للبيئة أثرها 
الكبير فى تكوينها » وإن كانت تؤمن ف النهاية حاجات أساسية للإنسان » 
ھی المحافظة على البقاء و نسينه . 

%# 3% 

أما تصنيفها عند الغز الى فإنه يأخذ أشكالا متعددة : 

: يصنفها حسب طبيعة الإنسان اللحاقية إلى‎ ١ 

(! ) الميول الميمية كالشره والكلب والحرص على قضاء الشهوة(ه) 
وينتج عن هذه الميول استعدادات نفسية » وصفات أخلاقية » كالوقاحة 
واللحبث والتبذير والتقتر واحانة والعبث والحرص والحشع والملق(") . 


۲٠۲. ٤ الإحیاء‎ )۱( 


0( المرجع السابق (۳) الإحیاء ۳ : ۸٥‏ 
(5) د . تحانى : علم النفس ص 88 . مصطى فهمى : الدواقع ص 4١‏ 
(ه) الإحياء ١١ : ٤‏ (5) الإحياء "3 : 1١١‏ 
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(ب) الميل السبعية أو القضبية ء مثل العداوة والبغضاء(١)‏ وتتود 
عنها استعدادات وصفات أخلاقية »مثل الغضب والبجمعلى الناس بالفؤة(؟): 

(تب) الميؤل الشيطانية » وتتكوت من جماع الغضت مع الشهوة مع 
ظهوز التمييز () ويتضل مهذه انول بعض الصفات الأخخلاقية مثل الحيلة 
والمكر والخداع (4) ٠‏ 

(د) وأخمرا الميول إلى الربوبية » ومعى ذلك نزوع كل إنسان إلى 
الانصاف بصفات الألوهية(ه) . “وينتيج عنها الكبر والفخر وحب الماح 
والثناء والعز ودوام البقاء وطلب الاستعلاء(") . كنا ينتج علها من ناحية 
أخرى حب العلم والحكمة واليقين والإحاطة محقائق ئق الأشياء(/) . 

؟ . يصنفها على أساس النظر إلى ,حب البقاء عند الكائن » وقرب 
اميل أو بعده عنه . ذلك لأن المحبوب الآول عند الإنسان هو نفسهوذاته. 
لأن حب الإنسان لنفيسه جبلةكل حى (8) و«منى حبه لنفسه أن فى طبعه ميلا 
إلى.دوام.و جوده ونفرة. عن هلاكه وعبعورة) . يقول الغزالى مبيناً ذللك: 
إن هنالاك ميولا ضرورية فى حق الكافة كطلب_القوت . والصحة والم.كن .» 
وميولا أخرى لاتبدو ضرورية ى حق الكافة بل صار لها ذلك بالتعلم مثل 
حب الجاه والمال الكثير . ومن الول ماهو ضرورى فى حق البعض وغير 
ضرورى فى حق البغضؤ: الأخ رد 

وتصنف اليول على هذا الأعماس .عل النعجو التللۍ 
١ه‏ ديش الميوافة الفذديقف إلى «يقوم».علباالبقاة :ن.وهى الميل إلى الطعام 

انش وإعفرمط تپا موی العم للك وسح الد نیانوا ا ہج 





2 . ااا‎ ا١‎ : ٤ الإحياء‎ )۲( ٠١ : ۳ الإحياء‎ )( 
١١ ٠١ : ٤ الإحیاء‎ )٤( ٠١ : ۳ الإحياء‎ )۳( 

٠١ : ٤ إلإحیاء‎ )٦( ٠١ : ۳ (ه) الإحیاء‎ 

۲۹۳ : ٤ الإچیاء‎ )۸( ١١: الإحياء,"‎ )۷( 


(ة) الإحياء 4 : 7384 , 

)١١(‏ الإحياء : ١56‏ ويشير هذا الن ص أيضا إلىالا كتساب والفطريةقى الدوافع؟ 
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٣‏ -الميول الاجتاعية التى تتصل بالعائلة .أو مجتمع العشيرة ا 
والحتمعات الإنسانية الواسبعة . وهى تتعلق. ميب البقاء أيضاً ولكن. يبو أن 
هذا التعئق أضعف من تعلق الأولى » لأن حب البقاء الفردى مقدم علبا 
و والمال والولد وإلعشيرة و الأصدقاءلاتطلب لأعيائها بل لارتباط حظ الإنسان 
فى دوام 0 : | 

الميولٍ العالية أى حب اللحير والحقيقة والميول الدينية اة ٤‏ 
وهى أيعد الميول حميعاً عن حب البقاء لآن الإنسان فيا بميل إلى الثبىء 
بذاتدرم لا إلى ما ات به ا یکون ذلك جهولا ف الطباع 0 . 
أى أن الإنسان بميل أحياناً ! لى بعض الأمور 'السامة التميلة ووتصادما 
لذاہا » لالحظ يناله منها » وا هذا الال ماديا يدرك بالحس » 
أو معنويا يدرك بالبصيرة(8) . 

: تصنيفها على ساس النظر 3 الغرص والمقصد‎ ب٣‎ ٠ 

وقد كنا أشرنا إلى أن الغزالى ينظر إلى نوعين من. السلوك عند الإنسان»- 
نوع يسير فيه ىق .خطوط متقاربة. من سلوك المنيوان » وآلحر 8 فيه على 
خط معاكس له مقترباً. فيه. من الملائكة » متشماً بالأخلاق الر بوبية . 
.. ويمكن أن تصنف الدوافع على هذا الأساس إلى نوعين. : 

كه دؤافع ة بواعث , الدين .- 

۲ - دوافع « بواعث والهوى . 

أنا الباعث الدييى أو الميوّل الإنشسانية الراقية » آفانما هن التى تبعث على 
الطأعات والخاة الصالحة » ويعرقها ,آلغزالى ہما اميل المسخر التى يغمل 
ا اشر 3 + درج محته باعتا 2 من الله وا فيه 


4: : ٤ الإحياء‎ )5( ۲۸۹ : ٤ الإحیاء‎ )١( 
, امرجم السايق,‎ ) ٠_٠, ۲4٠ : الإحیاء ۽‎ )۳( 


(ه) الإحياء 5 : 1١5‏ 


- 
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وتنصل به بواعث وانفعالات وعواطف مختلفة من امحبة والشكر والتوكل .. 
إلخ : وقد خلق الله هذا الباعث فى مقابل باعث الهوى » ويظهر عند 
الإنسان بعده . 

أما باعث الحوى فهو ما يقال له أحياناً النفس الأمارة(١)‏ التى تشمل 
الشهو ة والغضب . 

والهوى عنده لفظ يجمع كل حظوظ الدنيا » ويشرح الغزالى ذلك 
بقوله و ذكر القرآن سبعة منها ‏ أى حظوظ الدنيا - « زين اناس حب 
الشبوات من النساء والبنين والقناطير المقنطرة من الذهب والفضة »والخيل 
المسومة والأنعام والحرث » (آل عمران ١54‏ ) . وردها فى موضع آخر 
إلى خسة : و اعلموا أنما الحياة الدنيا لعب ولهو وزينة وتفاخر ینک 
وتكائر فى الأموال والأولاد , (الحديد )٠١‏ . ثم ردها ى موضع 
آخر إلى اثنين فقط , و أنما الحياة الدنيا لعب ولهو» محمد 5" )؛ 
ثم رد الكل إلى واحدء و ونبى النفس عن الهوى » (؟) ( النازعات .)4٠‏ 

ويعبر عن هذا الباعث أحياناً حب الدنيا ويشير إلى ذلك بقوله «الدنيا 
حظ نفسك العاجل الذى لا حاجة إليه لأمر الآخرة ويعبر عنه بالهوى:(6 
ويشمل هذا الدافع كل ما لك فيه ميل ونصيب وحظ و عرض وشهوة ولذة 
عاجلة قبل الوفاة )٤(‏ وهكذا يكون: حب العلك وشهوة الطعام والجنس 
نانجة كلها عن حب الدنيا . 

ونشر هنا إلى أن المتتبح لكتابات الغزالی لا یری فہا ما يدل على 
الحط من شأن الميول المتعلقة بالحاجات الفسيولوجية » وإتما هىعلى 
العكس من ذلك تؤدى مهمتبا ى حياة الفرد فما يتعلق بتحقيق البقاء » 
والسلوك الفردى أو الاجتاعى ٠‏ والسلوك مع الله . وإئما تتحول هذه 
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الميول إلى دوافع ضارة حين تسيطر عن سلول الإنسان » وجميع المؤثرات 
النفسية الأخرى يسبب كونها لذيذة(1) حتى بأنس العقل للهوى فيصير فى 
خدمته(؟) وتنقلب بذلك قوى البدن على العقل العملى المستأنس بالقوة 
النظرية » المستفيدة من الله وتصبح هذه الميول مقصودة لذامهار؟) » بحيث 
تستغرق الهم والفكر(؛) » بل قد تذهب بالفكر (ه) وعندها لا يعيش 
حب الدنيا مع حب الآخرة(") وإن كانتق الأساسروق حدها الضرورى 
لا بد مما لتياة الإنسان(۷) . 

ولثلا يقع التباس فى تقدير فهم هذا الموضوع يبين الغزالى ما يلى : 

ليس كل ما فى الدنيا مذموم إذ أن الميول المتعلقة ا ثلائة أنواع : 

١(‏ ) ما يصحبك فق الآخرة وتبى تمرته بعد الموت » وهو سحب العلم 
والعمل . 
| (ب) ما فيه حظ عاجل وثمرة دنيوية فقط » وهذا هو المنصود بالذم 
وهذا ما يقول فيه الغزالى و الدنيا مالف ظاهرها لباطها » متزينة بالظاهر 
قبيحة بالداخل» (8) .مصدرها وموردها نحشن(4) تشبه نخيالات الناتم(١1)‏ 
سريعة الفناء » قريبة الانقضاء (11) » معادية لأهلها(١١)‏ »وهى بالسبة 
للآخرة كثل من مجعل [صبعه فى الم فياذا يرجع (17) . 

هذا مع العلم بأن الميل إلا لا يشيع عند الإنسان العادى » فكل 
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ما انتبت لذة تطلبت لذةوكشارب ماء البحركاا ازداد شرباً ازداد عطشاً(١)‏ 
ولذلك فكاا ازدادت شهونها ازداد نتنها فى القاب(؟) وملابستها تفضى 
إلى ظلمة القلب(”) . 

(ج) ما هو متوسط فيه حظ عاجل» وفيه حظ معين على الآخرة (5). 

والسبب فق هذا التصنيف للحظوظ الدنيا أن الأشياء بالذسبة للإنسان على 
ثلاثة أنواع : 

۱ - مئهاما هو لا يتصور أنه لله . 

۲ - ومنبا ما صورته لله » ويمكن أن يجعل لغير الله . 

ومنها ما صورته لظ النفس » ويمكن أن يكون لله كالطعام 
واللونس وغيره(0) . 

وقبل أن نتم حديثنا عن تصنيف الدوافع » لابد لنا من الإشارة إلى 
أنه ليس من المناق لاروح العلمية أن نصدر أحكاماً بالقم على الدوافع الأولية 
والثانوية » وهذا ما أشإر إليه بعض علماء النفس الحدثين(5) » فالقم 
ليست مجرد فروض تعسفية يفرضها ذوق الكاتب » ونبذ القم من 
النفس نبذاً تاماً يضعفه و عنعه من ١‏ كمال نموه » وقد أصدر الغزالى أحكاماً 
بالقم حين تكل عن الدوافع ورأى أن منها ما يتعلق بالحاجات الإنسانية 
الراقية » ومنها ما يتعلق بالأمور الحسبية . 

ولكن هل هنالك انفصال حقيى بين هذين النوعين من اللناجات 
والدوافع ؟ الحقيقة أن الانفصال إنما يكون على أساس وظيى ليس إلا » 
إذ أن كلا منهما يؤدى وظيفة مستقلة عن الأخرى » ونستطيع أن نقول إن 


۲١۲ : ۳ الإحیاء ۳ : 711 (۲) الإحیاء‎ )١( 
٣٣١ 11١4 : ٠“ (؟) الإحياء‎ ۲٠١ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


ده الإحياء I:‏ 
(5) د . مسلاو.» المرجع السايق » ترجمة . محمود عطية ص 7 


194 


الغزالى يسبق كثيرين من علماء النفس ف الانتباه للفروق التى يوردوما 
بين هذين النوعين(١)‏ : 

١‏ فالحاجة العليا نمو متأخر ى سلسلة التطور . فنحن نشترك مع 
الحيوات مثلا ق الحاجة إلى الطعام » وكلا ارتفعت الحاجة كانت أخص 
بالإنسان » وذلك كالحاجة إلى تحقيق الذات والحب والتقدير . 


؟- كلا ارتقت الحاجة كانت أقل ضرورة نجرد البقاء » وقد لاحظنا 
ذلك عندما تع رضنا للميول العالية التى تميل إلبا لذاتها . 

۴۳ الحاجات العليا تطورات متأخرة فى حياة الإنسان » إذ تظهر 
أولا الحاجات الفسيولوجية » ثم تنبعها الحاجات الأخرى . 

٤‏ إشباع الحاجات العليا يحدث 5 ثاراً ذاتية أفضل» تؤدى إلى زيادة 
السعادة العميقة » لأن الشعور بالقرب هن الله وعبته والفناء فيه أكثر 
إمتاعاً للمرء من الحاجات والدوافع الأخرى . 

ه ‏ ثم أن إشباع الحاجات العليا يبدو آقرب إلى تحقيقذات الإنسان(۲) 

%# 3% 

بعد هذا الاستعراض العام للدوافع ننتقل إلى دراسة بعض القاذج 

عنها » لثبين إلى أى حد كان الغزالى مجدداً فى دراسته هذا الموضوع . 


3 #* 


۳۷ - ۳١ المر جع السابق » ص‎ )۴( 
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نماذج من الدوافع الأساسية 

: اليل لف الطعام‎ ١ 

إن الميل إلى الطعام يمثل -حاجة من آم الحاجات البيو لو جيةعند الكائن 
الحى وعند الإنسان » لأنه يؤمن البقاء الفردى كما رأينا.وقد خلق الله الغذاء 
وخلق فى الحبوان ( كما يقول الغزالى ) شهوة تبعثه على تناول الغذاء(١)‏ 
و وإنما خلقت هذه الشهوة لتأكل فيب به بدنك ؛(؟) . 

ويعتدر الغزالى هذا الدافع أساس جميع الدوافع المتعلقة بالحياة » سواء 
ماكان منها فطريآ » أو | كتسابياً ٠.‏ فسيولوجياً » أو نفسياً. فهى أساس حب 
القلك ونحقيق الذات » كما أنه أساس عتلف الآفات التی تعتر ى النفس (”0). 

كا قد يكون هذا الميل أساساً للمهلكات والمعاصى أيضاً وذلك حين 
يتحكم فى السلوك والفكر ويصبح غاية تقصد لذاتها(؛) : 

وف سبيل أن لا يخرج هذا الميل عن حد الاعتدال والغاية التى أعد من 
أجلها » وحتى يستطيع الإنسان معالجته إذا ما استحكم » يكتب الغزالى حوثاً 
دقيقة سنعرض لا أثناء حديثنا عن تعديل الدوافع وإتما نشير هنا إلى 
طرف متها . 

وجرياً على عادته فإن العلاج يقوم على أساس من القناعةالنفسية والتدرج 
ولذلك فإنه يبين فى هذا الخصوص عدة أمور : 

. فضيلة الجوع وذم الشبع‎ )١( 
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(ب) فوائد ادوع وآفات الشبع ¢ وتبدو هنا طريقته التحليلية لدراسة 
النفس والسلوك » .فهو يبين أن فوائد الجوع على أنواع أهمها : 

١‏ الفوائد الأخلاقية وهى : زوال البطر الذى هو مبدأ الطغيان 
والغفلة » وكسر شهوات المعاصى » والاستيلاء على النفس الأمارة » والمكن 
لإدراك لذة المثابرة ¢ والتأثر بالذ كر > وعدم نسيان بلاء لله وعذابه ٤‏ 
وتسير المواظية على العبادة » ودفع النوم ودوام السهر من أجلها ١‏ 
م الفوائد النفسية »> تتمثل ق صفاء القلب وإبقاد القر محة »> وإنفاذ 
البصيرة . ٤‏ - الفوائد المادية وهى : صحة البدن » ودقع الأمراض» 
وخفة المؤونة » وقلة الصرف . 

وذلك يدل على أن الجوع يبعث حالة من النشاط العام ف البدن والفكر» 
وبالتالى فإن الإقلال من الطعام والصيام لا يضعفان النشاط البدنى والعقلى 
على أن لا يستمر ذلك كشرآ(ا) . 

(ج) ثم يبين الغزالى الطريقة التى يعالج با هوى الطعام على النحوالتالى: 

١‏ أن لا يأكل إلا حلالا ء وهذا ما يؤمن للعلاج بطانة وجدانية 
تتمثل فى اطمئنان الضمير . ” - تقليل الطعام ويكون ذلك بالتدريج . 

( د ) ثم يوضح الغزالى أنه ليس المقصود من هذا العلاج مجرد الجوع ' 
وإنما اأوصول إلى حد الاعتدال » وإن بدا أن فى أول العلاج شيئاً من 
التطرف » ربا يوىء إلى أن الإفراط فيه مطلوب . 

(ه) ثم يشرح بعد ذلك الانحرافات الثى تصاحب إشباع هذا الميل 
ويعالجها واحدة بعد الأخرى (۲) . 


(1) د . تجاق : علم النفس ص 4 
(۲) لاستيفاء هذا الموضوع انظر فصل کسر الو تين فق الحز عالثالث من الإإحياء. 
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؟ اليل الخجنسى : 

وهو من الميول الأساسية عند الحيوان والإنسان » ولن كان أساس 
الدوافع الفطرية كما رأينا هو الميل إلى الطعام > من حیث کونه لايد مه 
نظ البقاء » الذى هو السبب الموجب للدوافع ؛ إلا أن الميل اللنسى قد 

يصبح أقوى الميول وخاصة عند استثارته ؟ فأعظم الشهوات عند الإنسان؛ 
عل حد قول الغزالى شهؤة النساء(١)‏ . 

وهى أغلب الشهوات عليه » وأعصاها عند الحيجان على العقّل(؟) : 

وإذا كانت هنالك بعض الوسائل الى تفيد فى حقيق الإقلال من مارسة 
هذا اليل . إلا أنه ليس هنالك ما يحقق كبته كلياً » أو الوقوف أمام 
المعواطر الى يبعا . يقول الغزالى : « وغض البصر يفيد فى منع المعصية » 
ولكن حفظ القلب عن الوسواس والفكر لا يدخل نحت اختياره » بل 
لا تزال النفس تجاذبه وتحدثه بأمور الوقاع ولا يفئر عنه الشيطان الموسوس 
فى أكثر الأوقات ,() . حتى ولوكان ذلك أثناء الصلاة(4) . 

وسبب قوة هذا المبل » أن لذة إشباعه تشكل أقوى لذة إذا دامت » 
ولذلك كان الإنسان ضعيفاً أمام هذا الميل . وقد فسر بعضهم الاية القرآنية 
« وخلق الإنسان ضعيفاً » ( النساء 4؟ ) بعدم القدرة على الصبر عن 
النساء (ه) » وهذا ما يجعل الكنيد يقول « أحتاج إلى الماع كما أحتاج 


إلى القوت ۾ )١(‏ . 
بالإضانة إلى ذلك » يرى الغزالى أن هذه الشهوة هى الأغلب على مزاج 
العرب(۷) . 


أما الوظائف الى يؤدها هذا الميل فهو فى نظر الغزالى على نوعين : 
)١(‏ وظائف دينية أخلاقية : وذلك لأن الإحساس به يتيح الإنسان 


(1)و (؟) الإحیاء ۳ : ۹۷ )٤()۴(‏ الإحیاء ۲ : ۲۹ 
(ه) المرجع السابق . (5) المرجع السابق . 


(9) المرجع السابق ۲ : ٣١‏ 


۱۹۸, 


أن يتصور أعظم اللذات الحسية التى توجد فى الآخرة . ذلك لآن الاذة عند 
الغزالى أبسط شعور وجدالى » ولا تعرف بغيرها » فإذا عرفها الإنسان 
عن طريق ممارستها تمثلت له هذه اللذة نى اة » وقد شرح ذلك بقوله 
أن يدرك لذته فيقيس به لذات الآحرة فإن لذة الوقاع لو دامت لكانت 
أقوى لذات الأجساد » كا أن النار وآلامها أعظم آلام الجسد » 
والترغيب والترهيب يسوق الناس إلى سعادمم )١(:‏ . 

(؟) وظاتف دئيوية : دلك لآن هذا الميل هو الذى يحقق بقاء 
النسل ودوام الوجود(؟) واستمرار الحياة الإنسانية(*) و لذلك جعل الغزالى 
الفائدة الأولى من الزواج هى الولد فقال و وهو الأصل » وله وضع 
التكاح . والمقصود إبقاء النسل وأن لا يخلو العام عن جنس الإنس . 
وإنما خلقت الشهوة باعئة مستحثة 6 (5) . 

ويظهر هذا الميل عند الإنسان قى فترة المراهقة » ويفتر فى حال 
الكبر (0) . 

ولكن الغريزة الجنسية لا تنشط إلا بمثير » وهذا هو الشأن فى كل 
استجابة سلوكية » لأنها إنما تكون نتيجة لاجماع الدافع والثير . والذى 
يثير الميل الجنسى إما أن يكون خارجيا كما ذكرنا أو داخلياً . فأما المثير 
الحارجى فيكون عن طريق إحدى الحواس وخاصة آلنظر » وأما امثير 
الداخلى فيكون عن طريق اللواطر وقد أشرنا إلى كل ذلك سابقاً(”) . 

ويقف أبو حامد من هذا الميل نفس الموقف الذى يقفه من الميول 
الأخرى . فهو ليس مذموماً فى ذاته » وليس محموداً فى ذاته أيضاً » إذ 
أن فى كل ميل مقداراً محموداً ومقداراً مذموماً (/) . ويكون هذا الميل 
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محموداً عندما يتحقق منه المقدار الذى لا بد لحفظ النوع » وبعبارة أخرى 
حين يكون مطيعاً للعقل والشرع باستمرار وعلى حال من الاعتدال(ا) . 

ون كان هذا اميل شديد الأهمية فى حياة الإنسان وسلوكه » إلا أن 
الغزاالى لم يجعل منه الدافع الوحيد فى الحياة » كما فعل ذلك بعض علاء 
النفس المحدثين مثل فرويد » نتيجة لبعض الدراسات التى قاموا ببا(؟) 
على ا مرضى 

وسترى أثناء حديثنا عن تعديل الدوافع أن الغزالى يحاول دائماً أن يمنع 
هذا الميل من التحكم فى سلوك الإنسان » واللروج به عن حدود العقل 
والشرع 0 . 


اليل إلى الاستعلاء والسيطرة : 
لقد ذكر أغلب علاء النفسن غريزة السيطرة كدافع من 51 الدوافع 
الإنسانية»وقالوا [نها تظهر إذا وجد الإنسان نفسه فى موقف يشعر بالقوة» 
لأن العلاقة بين فردين تأخذ شكل السيادة من .جانب والإذعان من جانب 
لحر )٤(‏ . . 
ويتمثل هذا الميل عند الغزالى فى مظاهر عدة » مثل الميل إلى 
الرئاسة » وحب اللناه والغلبة والعجب والكبر وحب المدح والرياء(ه) . 
والملاحظ أن بعض ما ذكره الغزالى من ميول الاستعلاء والسيطرة 
يكن أن يدخخل تحت عنوان الانفعالات والعواطف لمييز العنصر الوجدالى 
فها » كبافى حالة الكبر الذى يوجد عند الإنسان اعتداداً وهزة وفرحاً 
وركوناً إلى ما اعتقده . 


٠" الإحياء‎ )١( 

Adler :. Le tenperament nerveux p. 14 (PD 
٩٩ : ۳ الإحیاء‎ ( 

(5) د : هلجارد : تارات من علم النفس ضص 11۱ 

(ه) الإحیاء ۴ : ۲۷۲ و ۳ : 0۲45 والاريعن ٠۳٤‏ 


Ye» 


ولكننا صنفنا هذه الظواهر النفسية فى بحث الدوافع لآن الغزالى 
لا يفصل بين الدوافع والعواطف إلا فصلا دراسياً» ولآنه يعتبر الانفعالات 
أنواعا من الدوافع(١)‏ . ٍ 

وترتبط هذه الميول محاجات نفسية باطنية » كالرغبة ى تملك تقدير 
الآخرين والتأثير -هم(؟) ولذلك كانت من اليول القوية فى الإنسان . 
ولكنها أرق من الميول السابقة » لأن ما تشبعه من حاجات يبدو آرق من 
حاجات الطعام والجنس . 

ومع أن هذه الدوافع لا تتصل بحب البقاء إلا اتصالا غير مباشر » إلا 
أنها كثيراً ما تكون أقوى من الدوافع الآولية . وهذا ما يشير إليه الغزالى 
بقوله : هوحب اللناءقديكون أقوى من حب الال لأن من معه الجاه يملك المال 
لا العكس (") ولذة الرئاسة هى الغالبة على الحلق() . ولابد من وجود قدر 
من هذه الدوافع كحد ضرورى لبقاء حياة الإنسان(ه) ويشرح هذا المنى 
فيقول : « فلو خير الرجل بين لذة الدجاج السمين واللوزينج > وبين لذة 
الرياسة وقهر الأعداء » ونيل درجة الاستعلاء . فإن كان الخير خسيس 
الممة ميث القلب شديد النهمة اخحتار الاحمة والحلاوة » وإن كان عالى 
الحمة كامل العقل اختار الرياسة (5) ولهذا السبب كانت ميول الغلبة والرياسة 
والاستعلاء أغلب اللذات على نفوس العقلاء»(۷) . ۰ 

ومن صفات هذه الدوافع عند الغزالى : 

١‏ -أنها تقوم عموماً على إثبات النفس »ون الغير » والدفاع عنالبقاء(م) 





فوق المتكير علبا ( الإحياء " : 38 ) . 
(۲) الإحیاء ۳ : 1/4 » وهلجارد المرجع السابق ٠١١‏ 


5 المرجع السابق .2 )٤( ٠‏ الإحیاء ۳١١ : ٤‏ 
(ه) الإحیاء ۳ : ۲۷۸ (5) الإحياء + : ٠٠١‏ 


(۷) الإحیاء £٤‏ : 5لا ء ۳ : ۷٣‏ (۸) الإحیاء ۳ : ٦۹‏ 


ونحقيق الذات وكاها ووحب الجاه من حب الذات وكل موجود يعرف 
ذاته فإنه بحب ذاته وبحب كال ذاته ويلتذ به )١(6‏ . 

؟- أا ثابتة بالطع » لأن حب الجاه من الطبع كحب المال جبل 
عليه القلب(؟) . 


۳ وسبب کو ہا مطلوبة لاطم وثابتة فيه > لاف هذه الميول من 
المناسبة لأمور الر بوبية قل الروح من أمر ربى » ( الإسراء 86 ) (”) . 

وقد علمنا سابقاً أن الغزالى فى أحد تصنيفائه للميول يبين أمها -بيمية 
وسبعية وشيطانية وربوبية » وهى الكبر والنجبر وطلب الاستعلاء . وهذه 
الميول كا هو «لاحظ إنما تأنت من الروح الى نفخت فى الإنسان » 

واج تى هى دن أمر الله » فشکلت أحد عناصره ولذلك قال بعض مشايخ 

الصوفية : ما من إنسان إلا وف باطنه ما صرح به فرعون من قوله أنا 
ربكم الأعلى(4) . : 

ومعنى ذلك أن هذه تتعلق يحاجة النفس إلى الكال » والكال من 
الصفات الإلحية(8) . 

ون كانت هذه الميول على هذه الصورة من الأعمية التى يبينها الغزالى» 
فإنها تفقد أمميتها ككل الميول عندما ترج على حدودها المرسومة لها . 

فالماوب «نها ما يساعد على دفع الشر والرق فى معارج الككال() 
والمذوم دوالذى يحمل على مباشرة المعصية أو يتوصل بواسطته إلى معصية(۷). 
وحيما ينقلب العجب بالذات إلى كبر فإن ذلك يكون مذموماً » لأنه حول 





5 : (؟) الإحياء ؟‎ ْ ٣۷٥ :  ءايحإلا‎ )١( 
٣۷٤ : ۳ الإحیاء‎ )٤( ۷٦: ٤و‎ 14:٤ الإحیاء ۲۷۴:۳ و‎ )۳( 


۳۷۸ : ۳ و۴ و () الإحیاء‎ ۲۷٤ : ۳ الإحیاء‎ )٥( 
. ٤ المرجع السابق» و د. يوسف مراد المرجع السابق‎ )7( 


۲ 


بين العبد وبين أخلاق المؤمنين كلها » ويتناق مع أن يحب الإنسان للإنسان 
ما يحبه لنفسه(١)‏ . 

ويظهر ذلك جلياً حين نعلم أن الكبر واحد من ثلاث : فهو إما 
أن يكون على الله وهو أفحش أنواعه ۲ أو أن يكون على الرسل . 

م أو أن يكون على العباد » وذلك بأن يستعظم نفسه ويستحقر 
غيره(؟) . 

> الميل إى الأجماع : 

أو ما يسميه البعض بالغريزة الاجتاعية » ومظهرها ميل الإنسان إلى 
بی جنسه » ويعدد لما عاء النفس شواهد متعددة مثل الاستبواء والمشاركة 
الو جدانية والميل إلى التقليدر") . 

ولكن هل يعتبر الغزالى هذا الميل ضروريآً فى الطبع الإنساق ؟ 

إن بعضن الباحثين يلق ظلالا من الشك حول رأيه فى هذا الموضوع 
على اعتبار أن الإمام كان من رجال الصوفية الذين يؤيدون العزلة ويرغبون 
عن الزواج . 1 

وقد أشار إلى ذلك الدكتور عبد العزيز عزت أثناء تعليقه على ما أورده 
الدكتور زكى المبارك ى كتابه و الأخلاق عند الغزالى » حين نحدث عن 
تأثر الغزالى بمسكويه . 

يقول الدكتور عزت : إن هنالك خطين منفصلين يسير علهما كلا 
المفكرين » ثم يتساءل هل يتأثر الغزالى بمسكويه » وأحدهما يقول بالعزلة 
والانفراد » بيا ينادى الأحر بأن الإنسان مدنى بالطبع (4) . 





۳4۸ : ۳ و‎ ۴٦۳ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ٣٣١ : ۳ الإحیاء‎ )١( 
د. القرصى 2 المرجع السابق ك‎ 5 
۲۳۹٣ د . عژت : مسکویه‎ )٤( 


۳ 


ورأينا أن الغزالى : 

(١)لم‏ يدع إلى العزلة ولم يرغب عن الزواج بصورة مطاقة . 

(۲) أنه على فرض تأبيده لاعزلة فليس معنى ذلك إنكاره لوجود 
الميل الاجماعى عند الإنسان أو نقضه لقانون : الإنسان مدفى بالطيع(١).‏ 

فأما أنه لم يدع إلى العزلة فبيانه أن الغز الى كعادته فى دراسة كل ميل من 
الميول الإنسانية » يعرض للموضوع بصورة حيادية ثم يعطى رأيه بعد ذلك. 
وإن نظرة إلى عناوين هذا البحث فى كتاب الإحياء لتؤيد ما نقول » فقد 
قسمه إلى بابين : أولما ينقل فيه مذاهب وحجج كل من أنصار العزلة 
وخصومها » وثانهما يشير فيه إلى فوائد العزلة وغوائلها وكشف اللحقفها. 

ثم يعلق على ذلك فيقول : «فإذا عرفت فوائد العزلة وغوائلها نحققت 
أن الحكم علها مطقاً بالتفصيل نفياً أو إثباتاً خطأ » بل ينبغى أن ينظر إلى 
الشخص وحاله » وإلى الحليط وحاله » وإلى الباعث على مخالطته » وإلى 
الفائت بسبب مخالطته من هذه الفوائد المذلكورة » ويقاس الفائت بالخاصل» 
فعند ذلك يتبين الحق ويتضح الأفضل » (۲) . 

فالغزالى إذا لم يصدر حك عاماً فى 'هذا الموضوع وإتما هو یعالجہ فى 
بحثه قضايا أخلاقية » وسلوكا صوفياً . 


كا أنه يعرض إلى موضوع الزواج والرغيب فيه أو عنه » بنفس 
الطريقة . ويحكم عليه حكاً مشامآر”) . 

ثم إنه على فرض تأييد الغزالى للعزلة(4) » فإن ذلك لا علاقة له بالقول 
بوجود الميل الاجماعى أو الشلك فى وجوده » لأنه يبحث هذا الموضوع 
كشيخ صوق يعالج النفس ويبين أدواءها . 


٣٤٣۳ ۲۲۲ : ۲ الإحیاء‎ )١( 

٣٠١ : ۳ الإحیاء‎ )۳( ۲٤١ : ۲ الإحیاء‎ )۲( 

. أو اللحلوة عن الناس لأن العزلة أحياناً تستعمل ععنى العزلة عن النفس‎ )٤( 
١4٠١٠ الروضة ص‎ 
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وعلى ذلك فالميل الاجّاعى محسب رأيه فطرى عند الإنسان وفقد لق 
محيث لا يعيش وحده )١(:‏ . 

وكأن رأى الغزالى يتفق مع رأى مكدوجل ف اعتبار الدوافع الاجتاعية 
غريزية » على عكس ما يقول به كثيرون من علاء النفس(؟) . 

إن هذا الميل يحقق حاجتين أساسيتين فى الإنسان وهما » حاجته إلى 
النسل و بقاء الجنس » وحاجته إلى التعاون علىحبيئة أسباب المطع, والملبس(7) » 
أو ما بمكن تفصيله بأنه الحاجة للمشاركة والاعهاد على شخص آخر » 
والمضاحبة والمشاركة ال#نسية » وحاجات الاعتبار » مثل الحاجة للسيطرة 
والاعتزاز بالنفس والمكانة(4) . 1 

ويتحقق الميل إلى الاجماع فى الحلقات الإنسانية التالية : 

فق نطاق العائلة » تحد الميول العائلية التى هى ليست للنفع وقد 
لا يفكر الإنسان أبداً بالتفع فباره) . 

وف نطاق أوسع » جد الميول نحو العشيرة والبلد . 

بالإضافة إلى الميول الاجتاعية نحو المشتركين فى العقيدة أو بى 
الإنسان عامة . 

وحين يققارن الغزالى بين قوة الميول المتعلقة حب البقاء » وبين ال ميول 
العائلية ¢ فإنهيغلب حب البقاء علها « فلو خير المرء بين قتله وقتل ولده 
وكان طبعه باقياً على اعتداله آثر بقاء نفسه على بقاء ولده ور5) . 

ولعل السبب فق ذلك انتباه الغزالى إلى أن الدوافع الغريزية مرتبطة بحب 
البقاء مباشرة » بيما تبدو الميول الاجماعية تابعة لا . و والإنسان لفرط حبه 
لبقاء نفسه يحب يقاء من هو قائم مقامه وكأنه زع منه لما عجز عن الطمع 
فی بقاء نفسه أبداً ع 2 





RRR 
. د . نجانى المرجع السابق‎ )۲( ٠١۲ : ۳ الإحیاء‎ )۱( 
١١4 هلجارد » المرجع السابق‎ )٤( ۲۲٣ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


(ه) الإحیاء ۳ : ٠۹١ : ٤ ٠۲۸۹‏ (ا) المرجع السابق نفس الصفحة . 


0 


تعديل الدواقفع واعلاوؤها 
يعتير هذا البحث من المواضيع الحامة فى عل النفس الحديث . 
وذلك لأن كثيرا من الدوافع لا يتم إشباعها لأسباب مختلفة » فيز ولوجية 
أو مادية أو اجماعية وأخلاقية ٠.‏ 


وإذا لم تشبع الدوافع فإننا نستطيع أن نتصور عدة حالات : 

أن يكون مصيرها الكبت(١)‏ ويترتب على ذلك شعور من الفرد 
بتزايد الضغط » وهذا ما يجعله فى قلق شديد وآلام قد تؤدى به إلى 
أمراض نفسية . 

أو أن يكون مصيرها الإعلاء والتصعيد » وذلك عن طريق 
محاولة الارتقاء بالدوافع إلى مرئبة رفيعة » ويتم ذلك بتوجيه الطاقات 
والميول فى اتجاه راق صالح يقره المجتمع » وبدلا من أن تسير الغريزة 
ف المسالك الطبيعية غير المهذبة » فإنها تسلك مسالك راقية(؟) . 

وقد يكون مآل الدوافع القلب أو التكوص » وذلك حين يسير 
السلوك الغريزى مضاداً لصالح الحتمع › وتصبح تصورات الإنسان 
1نذاك مصطبغة بالطفولية والبعد عن النضج . 

- وقد بحصل ما نسميه الآن بإبدال الدوافع . وق هذه الالة 
لا نتناول الغرائر مباشرة » ويم ذلك بأن يشغل وقت الفرد بعمل نافع 


)١(‏ يشير فرويد إلى أن الكبت ليس مجرد الامتناع عن إتيان العمل الغريزى 
الذى تدقع إليه الطاقة الشهوية » وإمما هو الشعور باستقذار العمل الغريزى أيضا . 
Freud : The Contribution to the sexual theory, A. Brill 1940.‏ 
P. 85.‏ 


(۲) د : القوصى : أسس الصحة التفسية ۷۸ 


۳٣٦ 


حتى ينصرف عن نشاط غريزى معين » وذلك كتكوين ميل المطالعة بدلا 
من الغريزة الجنسية(١)‏ . 

وقد أشار علم النفس إلى الوسائل التى يتم مها تعديل الغرائز والتى أحملها 
بعضهم ما يلى : ش 

تعديل من ناحية المثير » فبعد أن كانت الدوافع تستثار ممثيرات 
فطرية » تصبح استثارتها ممكنة بمواضع أخرى غير فطرية » كما تفقد 
بعض المشرات الفطر ية قدر تما على إثارة الغرائر . 

تعديل من الناحية التزوعية » أو أسلوب السلوك الذى يحقق الغرض 
الغريزى . 

تعديل بسبب استثارة غرائز مختلفة فى وقت واحد . 

_- تعديل نائىء عن تنظم الغرائز وانفعالاتها حول موضوعات تكون 
ما پسمی بالعواطف (۲) . 

% % 

ما هو موقف أبى حامد من هذا الموضوع : 

إن الغزالى لا يعترف بكبت الغرائز والدوافع » وإئما يقول بإ كان 
تعديلها وإعلاها وذلك لأنه يعتير حتاف الدوافع أساسية فى الإنسان » 
ويعتر ف بكل ما ف المرء من دوافع وميول . 1 

ويلح على أنه للدواقع مها تزلت درجتها طبيعة ٠«زدوجة»‏ أى أمْها إما 
أن تكئون وسيلة لارتقاء الإنسان » أو أن تكون سبباً فى ضياعه . 

ما عن اعتبار تلف الدوافع أساسية فقد أشار إلى ذلك فى أ كير من 
موضع . يقول مثلا 8 والشهوة والغضب والحسد والطمع واأشهرة 
وغير ها من دوافع لا تنقطع ما دام الإنسان حياً »0 . 





Mc Dugal : Social Psy. p. 27 (9 
۲۹ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


ويروى أن رجلا قال للحسن : ياأبا سعيد أينام الشيطان ؟ فتيسم وقال: 
لو نام لاسترحنا . إذ لا خلاص للمؤمن منه » ولكن له سبيل إلى دفعه 
وتضعيف قوته (1) . 

والدوافع الغريزية لا يمكن إخمادها » والشهوة والغضب لا بمكن قعها 
ولا منعها بالكلية » لأن الأنبياء لم ينفكوا عن ذلك(؟) . لذلك يردد قوله 
و والغضب والشهوة لو أردنا قعهما وقهرهما بالكلية حتى لا يبى لما أثر 
لم نقدر عليه أصلا » ولو أردنا سلاستهما لا قدرنا عليه ۾ (۳) . 

وهكذا فليس المطلوب إذن إماتة الشهوة » وإنا يراد كسيرها حتى 
لا يكون المقصود منبا مجرد التلذذ » بل ٠‏ استيفاء القوة للتوصل إلى العم 
والعمل '(4) وتكون الغاية من التعديل عنده « أن لا تستولى الدوافع على 
العقل مستسخرة له فى ترتيب اليل الموصلة إلى فضاء الأوطار :(5) : وأن 
تبق الروح هى الرئيسة للجميع القوى ,(5) . فالله لم يحلق الشهوة والغضب 
كا يقول الغزالى و لتكون أسيرهما ولكنخلقها ليكو نا من أسراك قاسخر م 
للسفر الذى أمامك » نجعل أحدهما مركبك والآخر سلاحك حتى تصيد 
سعادتك ۷(۲) . 
' أماعن اعتراف الغزالى بكل ما فى الإنسان من دوافع » فإنه يتفق فى 
ذلك مح الإسلام . الذى يأحذ الكائن البشرى بكل نوازعه ودوافعه 
الجسدية والعقلية والنفسية » ويتضح هذا ما غلبناه من أن معنى الفطرة هو 
وجود الاستعدادات الحتلفة فى الإنسان» و ذلك استناداً على أن الإنسان تآ لف 
من طبيعة أرضية وأخرى ساوية لقوله تعالى « إذ قال رباك لاملائكة إلى 
خالق بشراً من طين . فإذا سويته ونفخت فيه من روحى فقعوا له 





(۱) الإحیاء ۳ : ۲۹ 

(۲) الإحياء ۲ : ٥ه‏ (۳) الإحياء ۳ : 4ه 

(؛) الممزان ٠‏ (ه) المرجع السايق ٠١‏ 

A.I. Othman : the concept of man in Islam, p. 76. (3) 
مجموع‎ ٠٠٤ الكيمياء‎ )۷( 


۹۸ 


ساجدين » ( سورة ص )١( ) 1/17 » 7١‏ فالأصل الأرضى يتمثل بالطين ع 
أما الأصل العلوى فإنه روح الله . ۰ 

والإنسان على هذا مركب من ر نصف ملاك » ونصف حيوان » 
وخلقة الإنسان الربانية كالخلقة الحيوانية من حيث وجودها (؟) . 

والدوافع التى تقوم على كل من هائين الطبيعتين مطلوبة » لأن كيان 
الإنسان مجموع جسمه وعقله وروحه » إذا صح لنا أن نفصل بينها فهى كيان 
مترابط واحد ممتزج اسمه الإنسان . 

فالجسم هو وشائج اللحم والدم » وهو الدوافع الغريزية » وهو الشهوة 
الجاحة التى لا مهدا أو تكف » وهو المطالب يحفظ الحياة على الأرض 
بامحافظة على الذات والنوع . 

والعقل يقوم بمهمته فى مساعدة الإنسان من أجل حصوله على المعرفة 
والوسائل الصحيحة » للإجابة على نوازع الغريزة » كا يمثل التزعة الدائمة 
إلى المعرفة والتى يبدو كأمبا فى ذامها هدف مقصود عن طريقها نرت الحياة 
وتتقدم . وهى نحقق أهدافها الأصلية ى الوقت ذاته وهكذا يكون الرق 
باعثاً أصيلا فى الإنسان وينزع إليه نزوعا ذاتيً”) . 

وعند الإنسان شىء أسمى من العقل » وصفة ليست من هذا العالم » 
عتاز مها عن بقيه الكائنات وهى تلك الخاصة التى تجعله قادراً على الارتقاء ' 
من النطاق الدنيوى(4) كما تتصل بالقوى الخفية فى الكون لتتلى منها النور 
الذى لا تدركه الحواس ولا العقل » ولكنه موجود بالرغم من ذلك 
وئتلقاه الروح . 


١95٠ محاضرات د . الأهوانى على طلبة الماجستير لعام‎ )١( 


(؟) لمقارنة هذه الفكرة مع باسكال أنظر 
A. J. Wensinck : Op. Cit., pp. 32, 33‏ 


() محمد قطب » الإنسان بن المادية والإسلام ط 4 ص 84 ومنبج ف العرببة 
الإسلامية ص ٠۲۸‏ 
)٤(‏ حیدربامات ۰ مجال الإسلام ص ۲١۷‏ 


۲٠۹ الدراسات النفسية)‎ ٠٤ ( 


وهكذا تكون الدوافع كلها ( أو الطبيعة الإنسانية يكل ما رکب فا 
من ميول ) ضرورية للإنسان سواء فى هذه الحياة أو من أحل المحياة الأخرى 
والوصول إل الله » والبدن كا رأينا إما و هو مركب للإنسان فى سفره 
ولا يكن العبد أن يصل إلى غاية سفرهما لم يسكن البدن ويحاور الدنيا 
لأن المزل الأدنى لابد من قطعه للوصول إلى المازل الأقصى ؛(١)‏ . 


ويفتقر الأمر إذا إلى تعهد البدن وحفظه » وإثما يحفظ البدن بأن 
يلب إليه ما يوامقه من الغذاء وغيره » وأن يدفع عنه ما ينافيه من أسباب 
الملاك » «فانتقر لأجل جلب الغذاء إلى جندين باطن وهوالشهوة » وظاهر 
وهو اليد والأعضاء . فخلق فى القلب من الشهوات ما احتاج إليه الأعضاء 
البتى هى آلات الشهوات :(5) . وهكدا فللإن.انإذاً » أهداف حيوية 
لابد من تحقيقها حتى تستمر الح ة على وجه الأرض . 


أما عن الوظيفة المزدوجة لمذه الدوافع » فإن الغزالى كنا ذكر نا يعتبر 
أن الدوافع إما أن تكون وسيلة للارتقاء أؤ العكس » وذاك لأنها إا أن 
تسير متزنة يوجهها هدف واحد . فتقوم بمهمتها على وجه صحيح ولا يكون 
هنالك ما يدعو إلى اولة للتعديل أو ناتصعيد» وإما أن يسيطر أحد الدوافع 
على الأخرى » فيفرض سلطانه علها . ويصح الإنسان مستوعب الحم له ٠‏ 
وتنحرف اليول عن المدف الصحيح « وتكون مسوقة لعارة الدنيا دون 
الآخرة » ويصح المرء غبداً ها مغر بأمرها e (f)‏ کا لصم 
العقل خادماً ها(ه) » وتتولد عنها حينذاك متلف الأخلاق الحبيثة(0) . 


فالميل إلى الطعام إذا اثقلب إلى شهوة للطعام » فإذه يستعبد الإنسان 


: ش 0غ( المرجع ااسابق‎ ٤ : " الإحياء‎ )١( 


“٤ : ۳ الإحیاء‎ )٤( ٩ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 
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ويسيطر على تفكيره وسلوكه ويقعد به عن الارتفاع » وكذلك الأمر 
بالنسة لشهوة الجنس والعلك وغيرها 3 

والحطر الشديد أن هذه الدوافع إذا استحكتير تبط بعضها مع بعض» 
وتتازر كلها لتحطم الإنسان » إذ وتتبع شهوة الطعام » شهوة الفرج وشهوة 
الشبق إلى المتكوحات » ثم شدة الرغبة فى الجاه والمال اللذين هما وسيلة إلى 
التوسع ف المتكوحات والمطعومات » ثم يتبع استكثار المال والجاه أنواع 
الرعونات وضروب المنافسات والمحاسدات و(١)‏ . 

وحين تصبح الشهوات على هذا الشكل من السيطرة فإنها تصرف 
الإنسان عن كل خير » وعن الوصول إلى النور الإفى أيضاً » ذلك و لآن 
ما يصرف النفس عن النور ‏ حسب تعبير الغزالى ‏ موجان « الموج 
الأول هو موج الشهوات الباعثة إلى الصفات السبيمية والاشتغال باللذات 
الحسية وقضاء الأوطار الدنيوية » والموج الثانى هو موج الصفات السبعية 
الباعئة على الغضب والعداوة والبغضاء والحقد والباهاة . . . وبالحرى 
أن يكون القلب مظلماً بذاك ١ . )۲(٠‏ 


وليس هم المياة تى نظر. الغزالى مجرد أداء المطالب البيولوجية وما 
يتعلق مها من رغبات وشهوات » فهو لايرضى للإنسان أن يكؤن كالحيوان 
مقيداً بحدود غريزته التى تفرض عليه كل حركاته وسكنائه » لأنه يصبح 
حينذاك كأى كائن آخر يعيش بمجرد الميول الغريزية » "كا يصبح مقيداً 
يجبرية وحتمية تتمثل فى تحكم الغرائز فيه بيما برى الْغزالى أن الإنسان حر 
إن لم يكن بالدوافع الغريزية المفروضة عليه » فبالطريقة الى يستجيب 
مها لتلك الدوافع والمدى الذى يذهب إليه حين يستجيب ها 07 : . 


د 3 مد 


(۱) الإحاء ۳ : ۷۷ المشكاأة مع ٤٦‏ 
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فالغزالى إذاً إنما ينكر خحروج الدوافع عن حد الاعتدال وهذا مامحب 
أن يتناوله التعديل أو الإعلاء » وذلك بإيجاد نوع من التوازن بين الدوافع 
الختلفة » على أساس ما ذكرناه من أن الإنسان ليس ملاكا كا أنه ليس 
بالشيطان » وأنه إن كان قادراً فى بعض حالات المبوط أن يصل إلى' 
درجة الشيطان من الشر ٠‏ وى بعض حالات الارتفاع أن يسمو بروحه 
إلى مستوى الملائكة٠من‏ الطهر إلا أنه فى حالته الطبيعية شىء بين هذا وذاك. 

ولئن كانت الروح العامة فى الإسلام تميل إلى تحقيق التواز ندائآً وتكره 
التطرف ولو كان إلى أعلى » ولذلك منعت الرهبانية التى تقوم على القضاء 
على كل نوازع اللبسد » إلا أن الغزللى يميل أحياناً إلى مثل هذا التطرف 
وذلك حين حديثه عن مجاهدة النفس وق أثناء كتاباته الصوفية . 

ونحقيق التوازن يكون بتغليب الجزء العاقل والروحى الذى لا يقدر 
كائن غيره عليه . فهو الذى يستطيع أن يؤدب الشهوة بالغضب أو الغضب 
بالشؤوة » و ذلك لأن الله خلقها مسخرتان نحت إدراك الحسى المدرك للحالة 
الحاضرة )١(6‏ وهو الذى و يدفع كيد الشيطان ومكره ويكشفه عن تلبيسه 
ببصيرته النافذة ونوره المشرق الواضح » وبذلك يعتدل الآمر » ويظهر 
العدل ى المملكة وتجرى العقل على صراط مستقم » )١(‏ . 

بالإضافة إلى ذلك » يعمد الغزالى لإتمام عملية التعديل والإعلاء إلى 
ربط ساوك الإنسان بأهداف عليا للحياة الإنسانية » وتذكر الناس دايا 
هذه الأهداف كليا انرفوا عنها » أو حطت مهم شهوات ا عن التوجه 
إلمبا إذ لابد من غاية ‏ أو بتعبير الغزالى من هم يسيطر على القوى كلها» 
وبذلك تصطغ حياة الإنسإن مبذه الأدحداف وتتوجه الدوافع كلها فى سييل 
نحقيقها » وهذا ما عقق رقا وسموآ وتصعيداً داعا . 

من أجل هذا يربط الغزالى الإنسان بغاية أساسية وهى الوصول إلى ' 
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الله » ويذاكره مهذا الهدف الأعلى دائماً » حتى يوجه جميع إمكانياته 
وطافاته ودوافعه من أجل تحتقيقه . 

ومن الأمثلة على ذلك » تأ كيده على ربط شهوة الطعام مبذا الهدف إذ 
يقول و ذلك بأن يعلم الغاية من خلق الشهوة والغضب » فشهرة الطعام [نما 
لقت لتبعث على تناول الغذاء لتدارك ما تحلل من أجزاء البدن بالحرارة 
الغريزية حتى يبتى البدن سليا ويستطيع نيل العلوم والوصول إلى ال حقائق 
والتشبه بالملائكة وعند ذلك يكون قصده من الطعام التقوى على العبادة 
دون التلذذ به ع . 

والأمر نفسه بالنسبة لشهوة اللينس إذ يقول الغزالى 5 ويعلم أن شهوة 
الجاع خلقت لتكون باعثة له على الماع وهو سبب بقاء النوع الإنسانى 
فيطلب النكاح للولد والتحصن لا للعب والقتع )١(6‏ . 

وهكذا يكون حجة الإسلام بتأكيده هذا على الهدف هن السلوك قد 
سبق الكثيرين من علام النفس الذين آلوا على وجروب دراسة السلوك من 
خلال الأغراض والغايات » ويتجه البحث حينئذ إلى الغاية من السلوك 
ولیس إلى سببه ؟ لأننا لا يمكن إلا أن نتصور لاحياة النفسية هدعا تتجه 
نحوه كل صنوف النشاط أو الفعالية » بغض النظر عن رق هذه الغاية 
أو انحطاطها . وحينذاك لا يكون الاهّام فى دراسة النفس موجهاً إلى 
أجزاء العقل أو النفس بل إلى العقل كله » ولا إلى دراسة الإحساس أو 
الانفعال بالعناصر الحسية » أو الأصول الانفعالية أو الفسيولوجية » وإنما 
gr‏ بالمدف أو الغاية من الإحساس والانفعال(؟) . 


عد عند بيد 
والغزالى فى هذا كله يبدو بعيداً عن عملية الكبت » ويمكن أن نسمى 
طريقته فى معالحة الدوافع ياسم عملية الضبط وهی #تاف عن الكبت » لأن 


راغ معارج القدس ©“ والإحياء فصل كسر الشبوتين من المبلد الثالتث . 
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هذا الأخير عملية قع لا شعورى(١)‏ ».فى حين أن علية الضبط علية 
إرادية » وسلوك الإنسان هنا سلوك إرادى » تاز بالقدرة على الكف : 
وترکاز الانتباه فى انجاه معين مرسوم » و ذلك لتحقيق إعلاء الميول.وعناصر 
هلا الضبط حاضرة فق شعورنا ولذلك لا يترتب عليه كبت ما ء وهو 
عملية واعية لاتتعرض للشهوة فى منبنباء والمهمة الأساسية لها التنظم و التصعيد. 

وما يظن من أن الغزالى يدعو إلى كبت الدوافع بمكن رده الى أمرين: 

١‏ تطرفه أحياناً فى الدعوة الى قمع الدوافع وقد ذكرنا أن هذا 
إما يكون فى أول طريق انجاهدة والسلوك إلى الله » وحيث تحتاج 
ضرورة الأربية إلى أخذ المرء بشىء من الشدة . 

۲ مغالاته فى ذم الدوافع الغريزية وقد ذ كرنا أيضاً أنه إنما بقصد 
هذا الذم الدوافع الى استحكنت واستقرت وسيطرت على سلوك 'الإنسان 
وأصبحت تشكل خطرأ عليه . 

أما الحدود الكبرى لعملية تصعيد الدوافع وتعديلها » فإنها تتم نحت 
عنوان ما يسمى بمجاهدة النقس .وقد تأثر الغزالى هذا الموضوع بالصوفية 
واعتمد عليهم اعهادا كبيراً . 1 

وهو يفهم الجاهدة كا قهمها السابقون من الصوفية » على أمها تغيير 
معنوى للباطن » وعلى أنهم حين يقولون مت قبل أن نموت ؛ لا يقصدون 
العمل على نحطم النفس الشهوانية » وإتما يدعون إلى تطهيرها من صفاتها 
التى ليست إلا شراً خالصا و استبدال هذه الصفات بأضدادها() . 

ولن نبحث هذا الموضوع بتوسع لأنه. يتظرق إلى دراسات صوفية 
خالصة ونحن هنا أميل إلى دراسة عام النفس العام . ولكتنا نلم إلامة 
يسيرة بكيفية وقوف الإنسان أمام الدوافح . 


١44 التفتازاتى » حراسات فى الفلسفة الإسلامية ص‎ )١( 
+١ نيكلسون : الصوفية فى الإسلام ص‎ )1( 
٤ 


ويلاحظ أن الدوافع أثناء محاولة التصعيد تكون على الوجه التالى: 


أما بواعث الحوى فإنها تمثل العنصر اللخموح فى الإنسان » وأما بواعث ٠‏ 
الدين فإنها الطرف المنظم الضابط الموجه » أو على حد تعبير الغزالى و إن 
الطبع باعث والشرع مائع:(1) . 

ويكون العلاج بتقوية بواعث الدين » وإضعاف بواعث الهوئ . 

وإضعاف بواعث الموى يكون : بإضعاف مادة قوتها من الغرائز 
والبواعث والتواطر والرغبات » وقطع أسباسبا المهيجة وتسلية النفس 
عنها بالمباح . وللغزالى فى هذا الموضوع تحليل دقيق النفس وما نحتويه من 
بواعث وخواطر يمكن الرجوع إليه فى المواضع المتعلقة برياضة النفس 
ف ريع المهلكات من الإحياء > وكذلك فى ريع المنجيات منه وخاصة أثناء 
تفصيله لممنى الصبر والشكر(9؟) ٠‏ , 


وأما تقوية بواعث الدين فتكو ن فى : تذكير الإنسان بالنئيجة ااسنة 
من وقوفه أمام سيطرة الدوافع » وتعويده على مصارعة الموى » وإبعاده 
عن الوساوس والمشاغل() . 

ونستطيع أن بلخص وسائل مجاهدة النفس عند حجة الإسلام بمايى: 

تزويد الإنسان بالإراذة القوية الى يسنتطبع بواسطتها القيام مبذه الحاهدة 
لأہا هى انى تستطبع علي الرق بالإنسان » وتصعيد الدوافع حتى تتحقق 
أهدافه ومثله العليا . وقد أفردنا نمث خاصاً لموضوع الإرادة . 


٩۳ : الإحياء م‎ 41١ 

(5) لبحث الخواطر ينظر الإحياء ١‏ : 154 » " : ۳۰۲۵ : ۲۲۸ . ولواعث 
الدين والموى ينظر الإحياء 4 : 5لا و 5 : “۳٦۸‏ 
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تعويد الإنسان على القيام بالأعمال الصالحة ومصارعة الأهواء خاصة . 
وقد أفردنا لبحث العادة عامة فصلا خاصاً . 
شغل أوقات الفراع بالمباح سواء كان علا أو جهاداً أو تسلية 
الاستفادة من أنواع العبادات الختلفة فى الوقوف أمام الأهواء وكسر 
حدتبا » و لأن العبادات كلها إنما شرعت لإصلاح القلوب ولأن المعاللوة 
بالعلو م العقلية لا تكى )١(٠١‏ : : 
وهذا ما جعل الغزالى يفرد باباً خاصاً فى الإحياء باسم العبادات » وهی 
تقوم عنده على نظرئه إلى وجوب تعاون الباطن والظاهر ى كل سلوك » 
أو ضرورة ارئباط الأعمال البدنية بالاهيامات النفسية » وكل هذا يعتمد 
كيا رأينا على وجود أصلين فى الإنسان هما الروح والجسد .' 
من أجل ذلك كله نجد الغزالى يبحث العبادات على أساس جديد يوجه 
النظر فيه .إلى العناية بالصورة الباطنية للصلاة » وليس بالحركات 
الظاهرة مها . ويلح على أثر ذلك فى الرق بالإنسان وتصعيد دوافعه 
بالإضافة إلى العادة الحيدة النى يكتسها الإنسان من العبادة . 
وبذلك بمكن للصلاة أن تبى عن الفحشاء والمتكر ء وأن نذ كر داتئماً 
با هدف الأعلى . كا بمكن للصوم أن يقوى إرادة النفس الى تساعد على 
ضبط الشهوة . ولاز كاة أن تحتتى قدرة الإنسان على ضبط شهوة الال . 
ومبذهالطريقة يستفيد الغزالى من تعاون جميع الطاقات البدنية والنفسية والعقلية 
ف توجيه الإنسان إلى غاية محددة واضحة . 
و.بذه الوسيلة وحدها تتكامل شخصية الإنسان لآن تكامل الشخصية 
ليس إلا وحدة اتجاه الزعات الفطرية والمكتسة عند الفرد دون الحضوع 
( أو احال التضوع للتغير والتناقض ) . 
د عد د 


١6 : " الإحياء‎ )1١( 


"1 


العادة 


تمهيد فى العادة وأهمينها 

يحتاج الإنسان إلى التعلم أكثر من أى كائنآخر ٠»‏ وذلك بسبب 
الاختلاف الكبير بين إمكانياته وهو طفل »وبين اخيرات الإنسانيةالضخمة 
فى اليئة الاجّاعية . والإنسان أقدر الكائنات على التعلم . والتعلم هو العملية 
الى ينتج عنها تغيير فى السلوك أو التفكير أو الشعور . ومن أشكاله » العادة 
الى يمكن أن نعرفها » بأنها الشكل الذى يتم به التعلم ويؤول إلى الالية . 

والعادة تؤدى مهمة خطيرة فى حياتنا > ولو تعمقنا فى ملاحظة شئوننا 
لوجدنا أن أكثر نشاطنا يقوم على العادات . فالطريقة التى مما تأكلونشرب 
أو مخلع ملابسنا » وأسلوبنا فى التحية والوداع والتفكير والرد على المواقف 
الجزئية » إنما هى غالباً عادات استقرت وشتت بااتكرار . 

وتبدى أحمية العادة عند الغز الى من تخصيص ربع كامل من كتاب الإحياء 
بعتوان و العادات , يتناول فيه آداب المعاملات الخارية بين الإنسان ونفسه» 
وبينه وبين الناس ء مما يتعلق بالأكل والشرب والملبس والمسكن والعلاقات 
امختلفة الأخرى » ويظهر من هذا أنه يرى أنكثيراً من فضائلنا ورذائلنا 
إتما هو مجرد عادة . 

غير أنه لايغالى "كنا غالى البعض حين جعلوا حياتنا برمئها مادام لها شكل 
محدد لاتزيد عن كونها كومة العادات العملية والانفعاليةوالنظرية » انتظمت 
فى بمط'خاص نخيرنا وسعادتنا أو لشقائنا . وأنبها لذلك هى التى نحملنا إلى 
مصير نا المحتوم أي كان هذا المصير . 

إن الغزالى يستخدم العادة كوسيلة من وسائل الربية » فيحول احير 
إلى عادات تقوم بها النفس بغير جهد أو مقاومة . ولكنه قى الوقت نفسه 
يحول دون الآلية وذلك عن طريق التذكير الداثم بالهدف المقصود من العادة» 


1¥ 


وعن طريق الربط الحى » بين القلب البشرى وبين الله » ربطاً تسرى فيه 
العاطفة السامية والإشعاعة الزيرة فلا ترين عليه الظلات . 

ويؤكد لنا أحمية العادة عند ,الإمام نظرته إلى الأخلاق ورأيه فى أنها 
تعتمد على أساسين : أحدهما فطرى يتعلق بالجود الإلمى أو الطبع » وثانيهما 
مكنسب عن طريق العادات امختلفة(١)‏ . 

ويتفق الغزالى فى رأيه باكتسابُ الأخلاق عن طريق العادة مع أكثر 
فلاسفة الإسلام(؟) . 

وتقوم العادة على أساس. قابلية الكائن الى للتعلم » ويمكن أن تعوّد 
الحيوانات على بعض العادات » ولكنه يفرق بين تربية العادة فى, الإنسان » 
وتربيتها فى الحيوان » ذلك لأن عادات الحيوانا تلا نخرج عن كونها حر كية 
محتة » بدا بمتاز الإنسان عن الحيوان بوجود العقل العمل » الذى يشرئعل 
الحياة الانفعالية والعاطنية والنزوعية » وبذلك ييا للإنسان | كتسابعادات 
أرق » كا يتوفر له تكامل شخصيته وتكوين مجموعة من العادات ذات 
المدف الأخلاقى”) . 


HR 


س ل لے 


۲٦ ٠ ده (۲) تهبذيب الأخلاق : لمسكويه‎ :  ءايحإلا‎ )1١( 
3 الإحياء # : باه‎ )( 


1۸ 


يعرف اين سينا العادة بأنها و تكرير فعل الثىء الواحد مرارأكثيرة 
زمنآً طويلا فى أوقات متقاربة و(١1)‏ . 

ويعرفها مسكويه بأنها م حال للنفس داعية ل من غير 
فكر ولاروية ؛(7) . 

ونستطيع أن نستخاص مفهوم العادة عند الغز الى من مجموعة من أقواله 
فتقول و إنبها حالة أو صفة نفسية تظهر فى القلب » ويفيض أثرها على 
الجوارح ء وتتطلب القيام بعمل » أو يصدر عنها أعمال دون تكلف 
أو روية أو فكر . وتبدأ بتكلف الأفعال الصادرة عنها ابتداء لتصير ` 
طبعاً انتباء و(*) . 

ويظهر هذا المفهوم شاءلا لعناصر العادة الحختلفة من تكرار » وفترات 
زمنية » واكتساب ؛ ومن كوما تساعد بدورها على اكتساب المهارات 
اختلغة > کا تشکل دافا من داوفع السلوك » وإنكانت تم بصورة آلية . 


HK 





١45 مسكويه : المرجع السابق ص‎ )١(  دهعلا ابن سينا : رسالة‎ )١( 
۵۸ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


11۹ 


تكوين العادات 

من استعراضنالمفهوم العادة نلاحظ كيف أن الغزالى يز بين مر حلتين؟ 

۲ - مرحلة ثباتها على اعتبار أنها صفة أو حالة نفسية دافعة لأداءسلوك 
على نحو آل . 

وقد سبق الغزالى فى تمبيزه بين هاتين المرحلتن علماء النفس المحدثين 
الذين يرون أيضاً أن العادة ثمر بدورين : Î‏ 

الدور الأول وهو ما نطلق عليه اسم تكوين العادة » وفيه تتصف 
الأعمال التى يقوم مها الفرد بالتحسن المستمر إذ نجد فى كل تمرين جديدتقدماً 
معيناً ويستمر هذا التقدم إلى أن تكون ف الفرد تلقائية وعفوية فيؤدى العمل 
العادى بشكل آلى دون أن يراجع شعوره أو تفكيره الواعى . 

الدور الثانى - وفيه يتوقف العمل عن التقدم وبصل إلى نوع منالثبات 
بحيث يكون نحسنه جزئياً وطفيفاً إلى حد بعيد(١)‏ . 

والتكوين الكامل للعادة يبدو و حين جد ى نفسك ميلا وشوقاً إلى . 
ممارستها كما تلذ أثناء فعلها ؛ فتصبح بدورها دافعاً للقيام بالعمل كبقية الدوافع 
والبواعث الآخرى » ويشرح أبو حامد ذلك بقوله و إن هذا الكمال لايم 
مالم تواظب علها مواظية من يشتاق إلى الأفعال الجميلة وينعم مها 7(6) . 

ومن أجل الوصول إلى هذه النتيجة يشير إلى مجموعة من الأسباب 
المساعدة على تكوين العادة(۳) . 


Guillaume : La formation des habitudes p. 187. (1)‏ 
(۲) الإحياء ۴ : ۷ه (۳) د . يوسف مراد ء المرجم السابی ۲٠۲‏ 


۰ 


ولئن كانت الحوافز الغريزية تعتبر عند علماء النفس المحدثين البيئة الى 
تنمو وتترعرع فيها العادةفإنهم لايختلفون كثيراً عنالغزالى فىهذا الموضوع » 
لأنه يصر على ضرورة وجود هذه الميول داتماً ولذلك يقول و فإذا كانت 
النفس بالعادة تستلذ الباطل » وتميل إليه وإلى المقابح » فكيف لاتستلذ الحق 
لو ردت إليه مدة والتزمت المواظية عليه . بل ميل التفس إلى هذه الأمور 
الشنيعة خارج عن الطبع يضاهى الميل إلى أكل الطين فقد يغلب على بعض 
الناس ذلك بالعادة . فأما ميله إلى الحكمة وحب الله تعالى ومعرفته وعبادته 
فهو كالميل إلى الطعام والشراب فإنه مقتضى طيع القلب )١(6‏ . 

وحين يكون الميل ضعيفاً فإن الغزالى يدعو إلى إثارة الوجدان » وإنشاء 
الرغبة فى العمل والتعود » عن طريق مايذكره عن فضائل ذلك » ثم يحول 
الرغبة إلى عمل واقعى ذى صورة محددة واضحة السهات » فيلتى الظاهر 
والباطن ويتكافئان رغبة وسلوكاً » وبذلك يخلق الباعث والميل إلى العمل 
واكتساب"العادة . 

وإذاكان علم النفس الحديث يعتبر عنصر التكرار عاملا أساسياً ف بناء 
العادة لما يرافقه من إزالة الحر كات الطائشة ٠‏ واكتساب الدقة بر كيز 
الانتباه » والمقدرة على الوصول إل السهولة والسرعة » ومرونة الجهاز 
العصبى (؟) » فإن الغزالى أعطى هذا العامل نفس الأهمية سواء كانت العادة 
المكتسبة حر كية أو عقلية أو خلقية » لأن التكرار هو الذى يساعد الإنسان 
على أن يصدر فعله بشكل آلى من غير فكر ولا رؤية . 

ويضرب الغزالى أمثلة على ذلك بكل أنواع العادات . 

فبالنسبة للعادة الحر كية يشير إلى أنه من يريد أن يصير الحذقفى الكتابة 
له صفة نفسية, حى يصير كاتباً بالطبع » فلا طريق له إلا أن يتعاطى جار حة 
اليد مايتعاطاه الكاتب الحاذق » ويواظب عليه مدة طويلة ... ثم لايزال 


٥۸ - الإحیاء ۳ : لاه‎ )١( 
Guillaume : Op. Cit., p. 197. (9 


۲۲١ 


يواظب علبه حتى يصير صفة راسخة فى نفسه » فيصدر مندق الآخر اط 
الحسن طبعاً » "ماكان يصدر منه فى الابتداء تكلفآ(١)‏ . ويكونهذا التكرار 
على مط واحد على الدوام (۲) . 

ويبدو التكرار واجبآ بالنسبة للعادة اللخلقية أيضاً « لأن من أراد أن 
يصر سخياً عفيف النفس حليا متواضعا فيلزمه أن يتعاطى أفعال هؤلاء 
تكلفاً حتى يصير. ذلك طبعاً لدر#) و ومن أراد أن يحصل لنفسه نخاق الود 
فطريقته أن يتكلض تعاطى فعل ال مود وهو بذل المال » ومن أراد أذبحصل 
لنفسهصفة التواضع فطريقه أن يواظب على أفعالالمتواضعين مدة مديدة؛(4). 

ولايقل عامل التكرار ضرورة بالنسبة للعادة العمّلية عن ضرورتهبالنسية 
للنوعين السابقين م فن أراد أن يصير فقيه النفس فلا طريق له إلا أن يتعاطى 
أفعال الفقهاء » وهو التكرار للفقه حتى تنعطف منه على قلبه صفة الفقه 
فيصير فقيه النفس )٥(»‏ . 

وقد أشار الغزالى إلى وجوب كون التكرار مقترناً مع تقارب فی‌الزمان 
وحتى إذا صار معتاداً بالتكرار مع تقارب الزمان حل منها هيثة للنفس 
راسخة تقتضى تلك الأفعال وتتعاطاها محيث يصير ذلك له بالعادة (5) . 

وجب أن يكون نكرر الفعل لمدة من الزمن كافية حى ترسخ العادة 
وتستقر فإن التكرار لمرة واحدة لايكنى لذلك ء إذ لاتنال العادةبعمل يوم 
ولاتحرم بنقصان يوم٠(۷)‏ . فالعبادة مثلا لاتكتسب بتكرار ليلة » 
وتكرار ليلة لايحسب حسابه فى فقه النفس بليظهر شيئاً فشيئآعلى التدريج (8). 


وليس معتى ذلك وجوب الاستهانة بالقليل من العمل ونخاصة من الناحية 





)١(‏ الإحياء "ا : مه » الممزان ۷۲ (۲) الإحياء ۳ : ۷ه 


(*) الإحياء ۳ : ٥۸‏ (4) الإحياء ” : ده 
(ه) الإحیاء ۳ : 6۸ (5) الممزان الا 
(۷) المرجع السابق ۷۴۳ (۸) الإحیاء ۳ : ٥۸‏ 


۲ 


السلبية و لآن التعطل ى يوم واحد يدعو إلى مثله ثم يتداعى قليلا قليلا حتى 
تأنس الفس بالكسل وتهجر التحصيل فتفوته فضيلة الفقه ... و كاأذثكرار 
ليلة لاس بأثره فى ذقه النفس فإنه بظهر شيئاً فشيئاً مثل نمو البدن )١(‏ . 

ولايصح إنكار أثر البيئة ومن ثم الغربية فى اكتساب العادات » لأن 
التقليد والتشبه بالمثل العليا » وتربية الأطفال عليها كل ذلك من الأمور المامة 
فى تكوين العادة . و لأن العادة قد تكون أحياناً بمشاهدة أرياب الأفعال 
الجميلة » ومصاحبتهم وتقليدهم » إذ الطبع يسرق الطبع و(؟) وإننا نرى 
العبيد والإماء ‏ على حد تعبير الغزالى « يسبون من المشر كين »ولايعرفون 
الإسلام » فإذا واقعوا فى سر المسلمين ووه مدة» ورأوا ميلهم إلى 
الإسلام » مالوا معهم » واعتقدوا اعتقادهم وتخلةوا بأخلاقهم > كل ذلك 
تعجر د التقليد والنشبيه )۳(٠١‏ . 

وهذا ماجعل حجة الإسلام يعطى أهمية كبيرة لتر بي ةالأطفال » وتعويدهم 
العادات الى.نة من صغرهم ) وإبعادهم عن العادات السيئة وذلك لا هم فية 
من مرونة واستعداد لتقبل مختلف العادات والانطباعات « فإن الطفل إذا 
عوّد الخير وعلمه » نشأ: عليه وسعد نى الدنيا والآحرة » وإن عرد الشر 
وأھلى شتى وهلك )٤(۲‏ . 

وأهمية تربية الطفل على العادات الحسنة تبدو من اعتقاد الغزالى أن 
الإنسان يولد على الفطرة « كل مولود يولد على الفطرة » ...(0) و فيكون 
قلب الطفل بذلك خالياً من كل نقش وصورة ف الفطرة » وإنما تكون 
شخصيته قائمة بعد الطبع على التعود والاكتساب :(5) . | 


ر١1)‏ الإحياء ” : 1ه (9) الأحياء ۳ : ۹ه 
) الام العوام 51 )٤(‏ الإحياء ۳ : ۷١‏ 
(ه) الإحياء " : وه (5) الإحياء "8 : 5" - ۷١‏ 


۲۴ 


ويسبق الغزالى فى هذا الموضوع الكثيرين من المحدثين الذين وجدوا 
أنه مما أن للعادة كل هذة الأهمية فى حيائنا » فيجب أن تكون عنايتنا بالغة 
ی غرس عادات صالحة بين الأطفال » وإنه إن كان هدف الر بية تشكيل 
السلوك فالعادات هى المادة التى يتشكل منها السلوك(١)‏ . 

. ويبدأ تعلبم الطفل على اكتساب العادات منذ محاولة تعويده على ترك 
الرضاعة الى كانت عادة مستحكة عنده (؟) » ثم يعوّد كل مايتعلق بشئون 
الطعام والشراب لأنه أول مايغلب على الطفل من صفات(”) » وأخيراً 
يعوّد على مايتعاق بالملبس واللعب ومعاشرةالأهل والأقارب ووسائلالتفكير . 

من أجل ذلك يعنى الغزالى يتبيئةالبيئة الصالحة للطفلمنذ مرحلةالر ضاعة؛ 
حين يلح على اختيار المرضعة الصالحة ويؤ كد على ضرورة حفظه من قرناء 
السوء » وتبيئة المجموعة الصا حة من الأطفال » حى لايألف الطفل اللعب 
والفحش والوقاحة (4) » ولابد من وضعه تحت مراقبة مستمرة(ه) لضمان 
سلامة العادة إذ أن كل عادة يجب أن تنيع من النفس كصفة داخلية دافعة 
للعمل » و حتى يصير العمل التعودى للطفل بالطيع » على أساس أنه صفة 
راسخة ق الئفس 5(6) . 1 

٠‏ ومن كتابات الغزالى حول هذا الموضوع نستطيع أن نستخلص مجموعة 
من قواعد اكتساب العادات » الى تساعد على تكامل الشخصية » أهمها : 
وجود مثل أعلى'وقدوة ص اة « والمثل الأعلى عنده هو الإله والقدوة 
هو الرسول » . 
إثارة الرغبة الوجدانية واغتنام كل فرصة مناسبة لتكوين عادةحسنة. 





)0( ولم جيمس »2 ال مرجع السابق ٠١١۳‏ 


(۲) الإحیاء ۳ : ٦٦‏ (۳) الإحیاء ۳ : ۷١‏ 
)٤(‏ الإحیاء ۳ : ۷١‏ () المرجع السابق 


(5) الإحياء ‏ : مه 
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= عدم الإهال فى ترك العادة الحسنة ولو مرة واحدةٌ » وعدم الاسهانة 
بالإقدام على العادة السيئة ولو مرة واحدة أيضاً . 

- إيجاد العزيمة والبادرة القوية المملوءة بالجاس والعاطفة لتكوين 
العادات الحسنة وذلك عن طريق الترغيب والرهيب . 

ضرورة التكرار المستمر والتدريب المتواصل(١)‏ . 

بذل الجهد لذلك منذ أيام الطفولة . 

الرقابة المستمرة على الطفل من المرنى . ومراقبة الإنسان لله حتى 


لايتر ك عادة حسنة ¢ ولايباون ف عادة سيئة . 


RK 


3 


11-115 ولم جيمس المرجع » السابق‎ )١( 


٠١ (‏ - الدراسات النفسية ) ©؟؟ 


أنواع العادات 


يرى البعض أن تقصر العادة على تعلم الحركات » فيخرج الإدراك 
والوجدان من نطاق العادة » إذ تصبح العادةظاهرة حركية وعضلية » وتفسر 
'نذاك بأن تكرار الحركة يجعل العضلات المتصلة ببذه الحركات أكثر قبولا 
لتأديتها )١(‏ . 

لقد كان الغزالى أوسع نظراً من السلوكيين » وأسبق فى الإشارة إلى 
شمول العادة للأعمال العقلية والوجدانية » وبذلك تضم جميع مظاهر الحياة 
النفسية ( الإدراك والوجدان والنزوع ) فهو يرى » أن العادات : 


إما حركية تتعلق بحركات الجسد »ويسيطر علما المظهر التزوعى عءمثل 
عادة الكتابة .ويدخل نحها ما يتعلق بعادات الطعام والملبس واللعب (۲) . 

أو عقلية تتمثل بميل النفس إلى سلوك نظام ثابت فى بعض نواحى ' 
' الإنتاج العقلى كفقه النفس والتفكير عامة (”) . 

أو وجدانية » تتصل بالعواطف المختلفة التى يرنى علها الإنسان حين 
تطلعه نحو الحقيقة والفضيلة واجبال . 

أو أخلاقية ؛ إذ أننا لا نستطيع أن نبحث العادة عندالغز الى وعند الأقدمين 
عموماً فى معزل عن الأخلاق. لأنالأخلاق تم بالاعتياد والا كتساب وتعود 
الصلة بين العادة والأخلاق إلى أرسطو الذى كان بعتمد علىالعادات لتر بية 
الفضائل الحلقية )٤(‏ . 


Pieron : Nouveau Traité de Psy, Vol. IV p. 10 (1)‏ 
(۲) الإحیاء ۳ : 0۸ (۳) معیار العلم ۴4 . 
)٤(‏ رسل : تاريخ الفلسقة الغربية ترجمة د . زكى نیب محمود ۱ : ۲۷۹ 
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ويستند ذلك إلى كونالعادات تعتمد فى اكتساءها على الخوافز الغريزية» 
والمبول الختلفة . لأن العادة لا تخلق ميلا جديداً » بل نشكل الميولالموجودة 
بأشكال ممتلفة . ولذلك نرى أن الغزالى يضيف إلى العادة نوع العادات 
الخلقية » كا أنه يعمددائماً إلى إصدار أحكاماً بالقم على كل نوع منأنواع 
العادات فلا يقتصر على عادات معينة بل يتحدث عن عادات الرزهدوالصير 
والاعتدال والشجاعة وعفة النفس ٠ )١(‏ كا أنه کم على بعض العادات 
بالججال والمسن لأنها تقوم على أخلاق الخير » وعلى غيرها بالسوء والقبح 
لاتصاها بأخلاق الشر )١(‏ . 


Kek 


(۱) الإحیاء ۳ : ۵۸ (۲) المرجم السابق . 


۲۷ 


آثار العادة 


إن الأهمية الأساسية للعادة کا ذکرنا هی نى كو نها تصبح من دوافع 
السلوك » لأنها تدفع المرء للقيام بالعمل المتعود عليه )١(‏ . وهكذا بعد أن 
تكون العادة يجرد حركة ظاهرة » أو ساوك بدأ متكلفاً » فإنها تذّبى إلى أن 
تصبح و صفة راسخة تنخفض من القلب إلى الجارحة وتقتضى وقوع الفعل 
المتعوّد عليه ٠‏ (9) . 

#2 3% 

ومن أهم آثار العادة : 

١‏ - أنها تساعد على تكام ل الشخصية بتكوبن مجموعة من العاداتالحسنة 
كالصدق وانحبة والعطف والتفكير السديد » بحيث يكون من الصعب على 
الإنسان أن يتخلى عنها لتأكدها بالمواظبة () . والحياة عادة » فإذا تعود 
الفرد أن ينشغل عن دواعى شهواته فترة قل اندفاعه فى تيارها دون أنيشعر 
بكبت أو حرمان » وإذا تعود أن يكون دائاً عبداً لشواته المابطة فلن جد 
دافعاً للارتفاع حتى لو وجد الطاقة اللازمة لذلك . 

۲ - وهى توفر قسطأً كبيرآ من الجهد البشرى » فيخف على الإنسان 
ما كان مستثقلا عليه من الخير (5) لينطلق هذا الجهد فى ميادين جديدة 
من العمل والإنتاج والإبداع ولولا ذلك لقضى الناس حياهم يتعلمون 
المثى والكلام . 

۴ وتؤمن العادة للعمل السهولة والسرعة والدقة . لأنها تم بشكل 
آلى لا شعور فيه » « ثمن كانت الحياطة أكر أشغاله فإنك تراه بوىء › 


ال١ المرجع السابق 9) المزان‎ )١( 
الإحياء " : لاه 5( المز أن الا‎ )"( 


۸ 


إلى رأسه كأنه إبرته ليخيط بها ويبل.إصبعه التى لما عادة بالدستبان »ويأخذ 
الأزرار من فوقه ويقدره ويشيره كأنه يتعاطى تفصيله ثم يمد يده إلى 
الملعراض » )١(‏ . 

ونلاحظ من هذا المثال كيف يصطبغ السلوك العادى باللاشعور بعد 
استقراره » مما دفع بعض علاء النفس إلى تعريف العادة بأنها : نقل العمل 
من الشعور إلى اللاشعور(؟) . Î‏ 

غير أن هذه الآثار التى تبدو فوائد للتعود » قد تصبح فى حد ذاتها 
مضار . وهكذا فإن العادة على عظ, مهمتها فى اللحياة ثنة ب إلى عنصر معوق 
معطل إذا فقدت كل ما فها من وعى » وأصبحت عملا آ ليا لا تلتفت إليه 
التفس » ولا يتفعل له القلب . إنها عند ذلك تصبح طبيعة ثانية كا يقول 
الجاحظ (*) » أو طبيعة خامسة كنا يقول الغزالى (4) » ويصبح من الصعب 
حينئذ التتخلص من تحكمها › لأا حلقت فى النفسحاجة وميلا إلى التكرار» 
وهى حينذاك تقضى ف النفس عجائب غريبة . يقول الغزالى فى هذا «فإننا 
قد نرى الملوك والمنعمين فى أحزان دائمة » ونرى المقامر المفلس قد يغلب , 
عليه من الفرح واللذة بقهاره وما هو فيهحما يستثقل معه فرح الناس بغير قار 
مع أن التهار ربما سلبه ماله وخرب بيته وتركه مفلساً ومع ذلك فهو يحبه 
ويستلذ به وذلك لطول إلفه له وصرف نفسه إليه مدة ؛ )٤(‏ 

والعادة فى هذه-الحالة طبع متحكم ؛ من الصعب التخلص منه » ويزداد 
الخطر حين تكون العادة المتحكمة ضارة فيجمد الإنسان علها » ويفقد 
من الطاقة ما كان يمكن أن يوجهة إلى امير وتحقيق تكامل شخصيته 2 
ويصعب الإقلاع عن هذه العادات السيئة » كما يصعب على المرء التصرف 
بالأمور » وإعداد النفس للطوارىء » وسرعة التكيف مع البيئة » ويصير 


)0 الجام العوام Guillaume : Op. Cit. p. 198. (Y) ١‏ 
(”) الحيوان : للجاحظ ١‏ : ١ه‏ 
)٤(‏ الإحياء 4 : ٦ه‏ (ه) الإحياء ؟ : لاه 
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صلب الرأى من غير حكمة » كا يخطىء فى الحكر الأخلاق لأنه يحكم على 
الناس بحسب ما تعوده ويمنعه ذلك من إبصار الحةيقة(١)‏ بل إن عادات من 
هذا النوع قد تجعل الباطل مستلذاً » لأن النفس بالعادة تستلذ الباطل وتميل 
إليه(1) وتشتد الخطورة حين تستحكر العادة فى المختمع عموما » فتنقلب إلى 
تقليد أعمى » يوجهالفرد والمجتمع كله وجهةلا حكمها العمّل و البداهةالإنسانية» 
بقدر ما يحكمها شبح الماضى والتاريخ وسوط التقاليد واضطراد العادات ‏ 
ولحذا كان الغزالى حرباً على التعصب والتقليد()  .‏ _ 

غير أن الغزالى لاخشى خطر استحكام العادة لو أننا عنينا بالأمورالتالية: 

- قربية الأطفال على العادات الحسنة تربية صاحة . 

- محاولة الاستعاضة عن العادات السيئة بالعادات الحسنة . 

مراعاة أن تكون العادات المكتسبة متفقة مع المثل العليا » وريقاظ 
ما فى النفس من إيمان وشرف للوقوف أمام العادات السيئة » م فإن من 
غلب عليه حب الله مثلا وحب الآخرة اكتسبت حركاته الاعتيادية صفة 
هة » (6) . 

إلا أنالعادة إذا استحكمت فإن من الضرورى علاجها ويكون ذلك إما 
بالقطع الفاصل » أو بالتدرج البطىء حسب وسائل المحاهدة والتربية . 

ee 

من كل ما ذكرناه يبدو لنا سبب اهام الغزالی 'بالعادة واعماده علہا فى 
تعديل السلوك وتصعيد الدوافع وتحسين اللحلق » فهى مع الإرادة تكون 
الوسيلة التنفيذية المباشرة لأداء تلك المهمة . 





)١(‏ الاقتصاد فى الاعتقاد 4 (؟) الإحياء " : ره 
(۳) المعیار ۱۳۱ و ۱۴۳۹ (5) الإحياء ؟ : ۳٦۸‏ 


۳° 


غاية الاسلام 
مقهوم الارادة 


سبق أن بينا أن الغزالى يميز كنا يميز علٍ النفس الحديث )١(‏ بين عدة 
أنواع من السلوك عند الكائنات والإنسان . فهنائك الأفعال أو التغيرات 
الطبيعية الى تخضع لقوانين الطبيعية كسقوط الحجر » وهى أفعال قسرية 
اضطرارية . ثم الأفعال الانعكاسية الآلية » وذلك كطرفةالعين حين يقرب 
منها شىء . ولا يدخل هذا النوع من الأفعال أيضاً فى نطاق الأعمالالإرادية 
لانعدام عنصر الاختيار . وأخيرا الأعمال الإرادية الاختيارية وهى الى 
تتم بعد روية وتفكير ومن ثم تدخل فى نطاق الأعمال التى يتحمل الإنسان 

وقد أوردنا أمثلة كثيرة لهذا النوع من الأفعال (1) وذكرنا كيف ألما 
تضم كل مظاهر النشاط النفسى من إدراك ووجدان ونزوع : أو على حد 
تعبير الغزالى من فهم » وشوق أو ميل » وإرادة وعزم »وتنفيذ () . 

وهذه الأعمال من مميزات الإنسان إذ أنه يؤدى أعمالا إرادية وأخرى 
لية واندفاعية تعمل بوحى من غرائزه » بها أعمال الحيوانكلها من التوع 
الأخير لأنه لا بملك إرادة الكئف حيث لا يستطيع أن يفكر ى الأمر حتى 
يختار بين أنواع السلوك . 

ولذلك ميز الغزالى بين نوعين من الإرادة : 

- نوع يشارك به الإنسان الحيوان وهو إرادة الشبوة . 





Guillaume : Op. Cit, 274 (\) 
TT: fg VT: ١ الإحياء‎ )۳( YEA: 4 الإحياء‎ )۲( 
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- ونوع يختص به الإنسان وهو الإرادة» التى تكون نتيجة « لإدراك 
غاية الأمر وطريق الصلاح فيه وانبعاث الشوق بعد عجز إلى جهة المصلحة 
وتعاطى أسبابها والإرادة لها » )١(‏ » وده الإرادة تنا يبدو ليست إرادة 
الشهوة التى تمثل الدوافع الغريزية بل تكون على ضدها » وإتما أطلق امم 
الإرادة على النوع الأول تجاوزاً » (۲) 

د د 6د 

والإرادة لغة : نزوع النفس وميلها إلى الفعل » بحيث يحملها عليه . 
والنزوع يعنى الاشتياق » والميل يعنى المحبة(”) . وتقال أيضاً للقوة التى هى 
مبدأ الزوع » أى القوة المحركة . 

وقد عرفها البيضاوى فقال : إنها ترجيح أحد مقدورين على الآخر 
وتخصيصه بوجه دون وجه أو معنى يوجب هذا الأرجيح > وھی أهم من 
الاختيار (5) . 

وتعنى الإرادة عند الصوفيين ترك ما عليه العادة (ه) » وعادة الناس 
غالباً الركون إلى الشبوة والغفلة . كنا تعنى أيضاً تصفية الإرادة .وهىعندهم 
عموما استدامة الكد وترك الراحة. قال المحنيد : الإرادة أن يعتقد الإنسان 
الشىء ثم يعزم عليه ثم يريده » والإرادة بعد صدق النية . وقيل :الإرادة 
الإقبال على الحق_بإلكلية والإعراض عن الحاق(5). ولذلك قالوا: الإرادة 
بدء السالكين » واس لأول منزلة القاصدين إلى الله . وسسميت كذلك لأنمها 
مقدمة كل أمر فا لم يرد العبد شيثاً لم يفعله (۷) . ومن الإرادة كان اشتقاق 
المريد عندهم » لأنه من له إرادة . کا أن العالم من له علم »ولكن المريد 
يأخذ معنى آخر عند الصوفية فهو من لا إرادة له » فن لم يتجرد عن 
إرادته لم يكن مريداً (۸) . 


)١(‏ الإحياء " : ۷ (؟) الباونى ١‏ : 4هه 
(۴) المرجم السابق ١‏ : امه (4) الرجع السابق ١‏ : “امه 


() الرسالة : للقشيرى ص 47 (5) التهانوى » المرجع السابق ٠٥٤ : ١‏ 
0) القشيرى » المرجع السابق > (8) المرجع السابق . 


۲ 


أما الإرادة عند المتكلمين فقد قال فبا الإمام الرازى « لا حاجة إلى 
تعريف الإرادة لأنها ضرورية فى الإنسان وهو يدرك وجودها يداهة كا 
يدرك التنفرقة بين إرادته وعلمة وقدرته وألمه ولذته » .)١(‏ 


وقال بعضهم « إن الإرادة صفة تقتضى رجحان أحد طرق الجائز على 
الاآحر لافى الوقوع بل فى الإيقاع » (۲) . 

وقال التفتازانى فى شرح المواقف و الإرادة من الكيفيات النفسانية › 
فعندكنير من العازلة هى اعتقاد النفع أو ظنه» وقالوا : إن نسبة القدرة إلى 
طرف الفعل على السوية » فإذا حصل: اعتقاد التفع أو ظن فق أحد طرفيه 
ترنجح على الآخر عند القادر وآثر مافيهقدرته ... وعند بعضهم : الاعتقاد 
أو الظن هو المسمى بالداعية » والإرادة ميل يتبع ذلك الاعتقاد أو الظن » 
كا أن الكراهية نفرة تنبع اعتقاد الضرر أو ظنه وهى تختلف عن: القدرة 
لأن القادر يعتقد النفع ولا يريده لانعدام الميل » 6 

والإرادة عند الأشاعرة صفة محضة لأحد طرف المقدور بالوقوع » 
وليست الإرادة مشروطة باعتقاد التفع أو ميل يتبعه »> فإن المارب من 
السبع إذا ظهر له طريقان متساويان فى الإفضاء إلى النجاة فإنه عتار أحدها 
لنفع يعتقده لا لیل يتبعه (۳) . 7 

ويعتمد مفهوم الإرادة عند فلاسفة الإسلام على نظرية أرسطو ى 
النفسء ققد أشار إلى أن العقل يتميز بأمرين هما : الإدراك والإرادة؛وأطلق 
على الإرادة اسم الشهوة العقلية (؟) . 

والإرادة عندالفارانى تتكون من اجماع القوة التزوعية والعق ل الإنسافى. 


. لامه (؟) المرجع السابق‎ : ١ الهانوى‎ )١( 

(۳) مقالات الإسلاميين للأشعرى تحقيق محمد عى الدين عبد الحمد ؟ : ٠١‏ 

(4) ينظر إلى جانب كتاب النفس لأرسطو »أصول الفلسفة العريية لقمير ص 81 
وتاريخ الفلسفة للفاخورى والجر ١‏ : 40 . 
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فالإرادة نزوع إلى ما أدرك » إما باحس وإما بالتخيل وإما بالقوة الناطقة » 
وحكمه فيه أن يؤخخذ أو يرك )1١(‏ . 

وتمتاز الإرادة بأنها من ميزاتالعمل الإنسانى ونتصف باللخلقية م لأنما 

أما عند ابن سينا فإن الإرادة قوة من القوى ا محركة(”) » تتلى أوامرها 
من القوة النظرية (4) 

وقد استفاد الغزالى من الانجاه الصوق والفلسى والكلامى () . 

يقول عن الإرادة بالمعنى الصو : إنها السلوك فى طريق الله » والمريد 
هو السالك فى الطريق (5) . 

وهى بالمعتى التنفسى والأخلاق انبعاث القلب إلى ما يراه موافقا. 
الغرض ءإما فى الخال أو فى الآل(7) . أو هى ما ينبعث عن المعرفة ويسخر 
بالقدرة . أو بمعنى آخر هى الباعث المحرك للأعضاء على مقتضى حكم 
العقل . 

وقد حاول الغزالى أن يوفق بين المعنى الصوف والعنى التفسبى للإرادة» 
'ولكنه بى على القول بالمعنى الصوق لطاحيما كان حديثه حديثاً صو فيا خالصاً. 
يقول فى ذلك « فن شاهد الآخرة بقلبه مشاهدة يقينية أصبح بالضرورة 


ه٠‎ : 44 الفاررالى » آراء فى أهل المدينة الفاضلة‎ )١( 

)١(‏ الفرابى » الفصول "ا (*) أحوال النفس : د . الأعواتى مه 

٠۳ أحوال النفس‎ )٤( 

(ه) يستعمل الغزرالى الإرادة بالمعى الصوف » والنية والقصد والعز عة با عى النفسى 
والأخلاق . زكى المبارك المرجع السابق 14 

(5) الإحياء 5 : قوسم 7) الإحياء " :۷ 
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مريداً حرث الآخرة مشتاقاً إلهاء فإن من كانت عنده خرزة فرأىجوهرة 
نفيسة لم يبق له رغبة بالحرزة وقويت إرادته فى بيعها بالجوهرة  )١(‏ . 

والإرادة بالمعنى النفسى والأخلاق تكون نتيجة لتعاون قوتين : 

١‏ - القوة الجر كة اليوانية الى تصدر عنها إرادة الشهرة ويكون 
الزوع مبسها إلى الطلب أو الحرب حسما يكون الأمر ملاتا الكائن الحى 
أو غير ملاثم له(9) . 

؟ - القوة العملية « وهى مايتميز بها الإنسان وتبدو قوة ومعنى للنفس 
ومبدأ حر كة بدن الإنشان إلى الأفعال المختصة بالفكر والروية علىماتقتضية 
القوة العالمة النظرية ؛ () . وذلك لأن حميع أعمال الإنسان لاتصح 
إلا بقدرة وإرادة وعم » والعلم يبيج الإرادة » والإرادة باعثة القدرة » 
والقدرة خادمة للإرادة(4) . 

وواضح أن الإرادة, بالمعيى الثانى » أى تلك الموجهة بالقوة العملية » 
هى التى تسمح للإنسان بالتوجه نحو غايات' وأهداف تتفق مع تكامل الذات 
وتقوم على المثل العليا والإدراك والحكمة فى الأمور » وهذا مايشير إليه فى 
الإحياء إذ يقول و فإن الإرادة من هذا النوع مختص بها قلب الإنسان فإنه 
إذا أدرك بالعقل عاقبة الأمر وطريق الصلاح انبعث من ذاته شوق إلى 
جهة المصلحة ٠‏ وإلى تعاطى أسبامها » والإرادة لها » وذلك غير إرادة 
الشبوة وإرادة الحيوانات' » بل تكون على ضد الشهوة » فن الشبوة 
تميل إلى لذائد الأطعمة فى حين المرض ٠‏ والعاطل مجد فى نفسه زاجرآ 
عها وليس ذلك زاجر الشهوة 6(ه) . 





۷۲ : ۲ الإحياء‎ )١( 

(۲) مقاصد الفلاسفة : محقيق سليان دنيا ص ۳٤۸-۳٤۷‏ 
(") المرجع المل كور ص 4 › وا یزان ص ۲۹ 

(4) الأربعين ص ۲٣۲‏ 

(ه) الإحياء " : لاء والهانوى ١‏ : لاهه 


ويظهر لنا مما عر ضناه أن مفهوم الإرادة عند الغز الى لامختلف كثير أعن 
مفهوم علم النفس الحديث الذى يرى أن الإرادة هى : العملية النفسية الى 
تر إلى تكييف استجابةكان الصراع القائم ببن مجموعتين من الميول قد 
أدى إلى إرجائها وذلك بترجيح الميول الى تبدو میق نظر الشخصس(١).‏ 
أو بتعبر آنحر : هى اليل إلى العمل أو الدافع التقسانى الذى يدفعك إلى العمل 
سلبياً كان أم إيجابياً » علماً بأن الدافع هنا ليس فطرياً أو عادياً » وإنما هو 
دافع إرادى تتمثل فيه مظاهر الإدراك والنزوع والوجدان . 


(١)د.‏ يوسف مراد ء المرجع السابق “الا 


۳ 


كدف يدم العمل الارادى 
يحرصٍ الكثيرون من علاء الننس على تصنيف خطوات العمل الإرادى 
على النحو التالى : 
الشعور بالغرض أو الباعث . 
الروى . 
العزم والتصمم ٠.‏ 
التنقيك 


فأما الشعور بالغرض أو الباعث ؛فذلك لأن العمل الإرادى لابد فيه 
من شعور بالحدف المتصود من السلوك لأد العمل الإرادىسلوك شعورى. 

وأما التروى ؛ فلأن الإنسان قد جد أمامه عدداً من الوسائل لتحقيق 
مايخطر فى ذهنه وهو مضطر إلى التروى فى كل هذه المسالك حى يعرف 
الأصلح مها والأوفق لتحقيق الغرذى المطلوب . 

وأما العزم والتصمم فهو الاستقرار على رأى من هذه الآراء والتصمم 
عليه وعدم الرجوع عنه . 

ولابد من التنفيذ لتصديق الإرادة وامتحان مدى ثبات العزم علا . 

وتتمثل فى هذه اللعطوات مظاهرالنفس الإدراكية والوجدانيةوالزوعية. 

ونحن نجد عند الغزالى أساساً لكل هذه العناصر . 

إذ لابد من وجود الغرض الباعث على العمل والشعور به فانخرك 
الأول للإرادة هو الغرض المطلوب وهو الباعث )١(6‏ و كلا كان الشعور 
بالغرض واضحاً » والباعث قوياً » كان ذلك مؤثراً على انجزام الإرادة 
و فها قوى الباعث أوجب ذلك جزم الإرادة وانهاض القدرة ولم يستطع 





۲٠٠٤ : ٤ الإحیاء‎ )۱( 


۳۷ 


العبد مالفة الباعث القوى الذى لاتردد فيه(١)‏ » ولاتنتوض الإرادة من 
مكائها مالم يأت إليها رسول العلم أو الباعث(؟) » وقد يكون هذا رض 
أو الباعث من نتائج الس أو التخيل أو التفكير(”) . 

وجب أن يكون الباعث أو الغرض مرتبطاً عيل أو مصلحة أو حاجة» 
ولابد أيضاً من الشعور بذلك اليل حى تنبعث الإرادة , وألميلإذاً نم ممكن 
اختراعه واكتسابه مجر د الإرادة بل ذلك كقول الشبعان: نويت أن أشّهى 
الطعام وأميل إليه أو قول الفارغ : نويت أن أعشقفلاناً وأحبه فذلك محال» 
بل لاطريق إلى اكتساب صرف اقلب إلى الثىء وميله وتوجهه نحوه 
إلا باكتساب أسبابه وذلك مما يقدر عليه وقد لايقدر عليه وإنما تنبعث 
النفس إلى العقل إجابة للغرض الباعث الموافق الملائم لها ومالم يعتقد الإنسان 
أن غرضه منوط بفعل من الأفعال فلا يتوجه نحو قصده  )٤(‏ . 

وأما التروى فإنه يبدو ى اعتاد الغزالى علىالتفكير والعقلق تمحيص 
البواعث امختلفة والمسالك المتعددة التى تبدو أمام الإنسان » ومدى انطباق 
السلوك الذى سيقوم به على تحقيق الغرض المطلوب كنا يبدو ذلك أيضاً من 
تأكيد الغزالى على تعارض الميول أو اتساقها أحياناً “وعلى وجوب التفكر 
والروية ونحكم العقل فيا لذلك , کان العلم شرطاً لجزم الإرادة وإن 
لم يكن سبآ لإيجادها '(ه) . 

ويتأكد هذا المعنى إذا علمنا أن الإرادة لاتظهر عند الإنسان إلا فى 
مرحله حصول العقل . وذلك لاتساقها ى أداء مهمتها مع العمل « فالإرادة 
لانكون عند الصبى فى أول الفطرة وإنما محدث ذلك فيه بعد البلوغ و كذلك 
الأمر بالنسبة للعقل 6() ولافائدة لوجود البواعث والإرادة لولا وجود 
العقل ولا العكس » و ولو خخلق الله العقل المعرف بعواقب الأمور ولم 


۷٣ المعراج‎ )۲( ۲۲۰ : ١ الإحياء‎ )١( 
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مخلق هذا الباعث احرك للأعضاء على مقتضى حكر العقل لكان حكم 
العقل ضائعاً على التحقيق » ومهمة العقل فى التروى بمعرفة كون الشىء 
ملائاً أو موافقاً ‏ (1) . 

والروية أو الاختيار ضرورية لعييز العمل الإدارى عن العمل الاندفاعى 
الشهوى » وتبدو فى الفئرة الواقعة بين إثارة اليل إلى عمل ما » وبين العزم 
على تنفيذ ما أدت إليه الروية . 

أما العزم وهو المرحلة الأساسية فى الإرادة والذى يعير الغزالى به عن 
الإرادة أحياناً » فإنه يبدو عند الغزالى فى الاستقرار عند رأى معن وعقد 
النية على تنفيذه » والتصمم على ذلك » وعدم التراجع عنه . ولابدأنيكون 
العزم صادقاً » أى لايكون فيه محال ميل آخر أو ضعف أو* تردد ويكون 
ذلك بعد استعراض كافة الآراء وإبعادكافة الميول أو العوارض أو العلائق 
الخالفة . ويقول الغزالى فى ذلك إنه بعد العلم « تنجزم الإرادة الباعثة على 
التناول ( أى تناول الطعام,) .فانئجزام الإرادة بعد ترذد التواطرالمتعارضة» 
وبعد وقوع الشبوة لهذا الطعام(؟) » وبعد عدم المانع () » لأن السلوك يعد 
كل هذه المراحل يحتاج إلى تصمم « أى قطع علائق القلب عن النظر إلى 
ما وراء لتكون متوجهاً إليه بقلبك ؛(4) . 

أما المرحلة الأخيرة من العمل الإرادى فهى التنفيذ أو العمل أوالسلوك. 
والتنفيذ إما أن يكون سلبيآ أو إيجابياً » وإنما يكون سلبياً بترك عمل من 
الأعمال (ه) ٠‏ ولنما يتم هذا الترك بعد العلم والعزم . ْ 

ولئن كانت هذه المرحلة قليلة الأهمية بالنسبة لعلم النفس » إلا أنما 
تبدو صعبة لأنهاا تواجه الواقع بكل مشاقه » ولذلك يعتيرها الغزالى دليل 
العزم على الإرادة فيقول و ولابد من الوفاء بالعزم لأنه قد تصادفه أمور 
صارفة وهيجان الشبوة 5(6) م 


)١(‏ المرجع السابق ؛ : »" (؟) المرجع السابق نفس الصفحة 
(") الإحياء ١١4 : ١‏ (5) المرجع السابق ‏ : 4ه" 
(ه) الإحياء ‏ : ٤‏ (5) الإحياء 4 : /ا/ا؟ 
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وهكذا يبدو لنا أن كل سلوك عند الغزالى لابد له من استكال 
عناصره الختلفة . 

ولن أوضح الغزالى المراحل الختلفة للسلوك الإرادى » إلا أنهكان 
يشعر بأن تقسما من هذا النوع لمراحل الإرادة إنما هو تقسم درامى أكثر 
منه حقيق » لأن الحياة النفسية كل لايتجزأ , فلا يكاد الإنسان أن موز بان 
الهمة بالحركة وبين التحرك ... أيبما أسبق وإن كانت الهمة قبل ؛(١)‏ . 

ولكن كيف نفسر الإرادة وخاصة مرحلة العزم : التى تعبر التعبير 
الصحيح عنها كا رأينا . ۰ 

إن البعض" يميل إلى تغليب الجانب العقلى على الإرادة .لآن الإرادة » 
عنده أحكام عقلية » أو عملية انتخاب بين أحكام . والعمل أفكار وسلوك 
والإرادة بينبما » وإنما تكون الإرادة ‏ على حد تعبير جيمس - عندما 
تملاك عدداً من نظ الأفكار المتعارضة » وتتوقف على وجود مجال وعى 
لدينا معقد التفكير » وعلى الذخيرة الفكرية والمزاوجة بين الأفكار » 
والإمساك بالفكرة المناسبة والإصرار علما » فالتفكير على هذا الأساس هو 
سر الإرادة كا أنه سر الذاكرة » ويرتبط بمجهود من الانتباه » ولولا هذا 
الجهد الموصول. من الانتباه لطردت الفكرة التى نتمسك بها بواسطة الميول 
والانجاهات الأخرى (۲) . ا 

وبميل. آخرون إلى تغليب الجانب العاطنى والانفعالى(”) » لأن الإرادة 
عند هؤلاء نتيجة مجموعة من الميول المتنازعة حين يتغلب أحدها على 
الأخرى» ومظهر الإرادة الأول على هذا الأساسهو الكف أو المنع(4)» 

ز١)‏ الحكة ى عاوقات الله : للغزالى ص 85 

(۲) ولم جيمس المرجع السابق ص ۲٣۲‏ 

Gnillaume : Op. Cit, 274. (¥) 
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والعمل الإرادى يبدو سايقاً على الفكرة أو الحكم ؛ ويكون الحكم محددا 
بالإرادة(١)‏ : 

والغزالى وإن يكن أقرب إلى الاتجاه العقلى فى تفسير الإرادة » لآنما 
عنده و الصفة المتوسطة بين القدرةوالعلم )١(:‏ إلا أنهلا ينكر الجانب العاطى 
والانفعالى لأن كل عمل إرادى هو نتيجة لصراع مجموعة من الميول 
والتواطر والإلامات والوساوس والأفكار » وهكذا يكون رأى الغزالى 
أقرب إلى الحل الصحيح لمشكلة الإرادة » ؤيظهر لنا ذلك إذا علمنا : 

. أن الإرادة لا وجود لها يدون الميول والرغبات(۳)‎ ١ 

٠‏ أن العمل لا يكون إلا يعد امتحان الدوافعم والميول »© بل إن 
أى باعث إل العمل إنما يظهر غالب مع مجموع من الميول والبواعث لأن 
و انتياض القدرة للعمل قد يكون بباعث واحد وقد يكون بباعثين اجتمعا 
فى فعل واحد . وإذا كان بباعثين فقد يكون كل واحد بحيث لو انفرد 
لكان مليا بإنباض القدرة » وقد يكونكل واحد قاصراً عنه إلا باجماع › 
وقد يكون أحدها كافياآ لولا الآخر لكن الآخر انتبض عاضداً له 
ومعاوناً »(4) . 

۳ البواعث قد تكون متصارعة بعضها معارض وبعضها متسق(ه) 
يقول الغزالى فى ذلك و وإذا اعتقد فإنما يتوجه القلب إذا كان فارغاً غير 
مصروف عنه بغرض شاغل أقوى منه » وذلك لا يمكن فى كل وقت . 
والدواعى والصوارف لا أسباب كثيرة ويختلف ذلك بحسب الأشخاص 
والأحوال والأعمال ؛(5) . 





)١(‏ المرجع السابق 7٠١‏ ويقارن ديكارت مع الغزالى قى موضصوع الإرادة 
والسيطرة على الانفعالات انظر لذلك » عبان أمين : دیکارت ط ٤‏ ص١١‏ : 141 و 
Descartes : ouvres de descartes, les passions P. 445, 561.‏ 
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4 ثم إن الصراع لا يقتصر على الميول بل يشمل جميع البوآعث 
بما فيها الأفكار والخواطر(١)‏ . 

ه ولا يقتصر أثر هذه الميول والبواعث المتصارعة على الإرادة فى 
مرحلة العزم فقط ولكنها قد تستمر حتى مرحلة التنفيذ » أو الجزم على 
القيام بالعمل على الأقل . 

ونحب أن نشير فى نباية هذا البحث إلى أن الإرادة عند الغزالى ترتبط 
دائماً بالقدرة أو بما يسميه « القوة الفاعلة » وذلك لأن فى الإرادة ثلاثة 


نواح : 
)١(‏ الناحية البيولوجية وما يصاحب الإرادة من تكيفات عضوية - 
وعضلية . 


(ب) الناحية السيكولوجية وما تؤديه الدوافع والميول من دور فى 
تنشيط الإرادة . 

(ج) الناحية الاجماعية ودور البواعث المكتسبة فى الإرادة . 

فا لم تجتمع القدرة أو النشاط البيولوجى مع النشاط السيكولوجى فإن 
الإرادة لا يكتب لا التنفيذ » لأن الذات لا تستطيع أن تعمل ما ليس فى 
طاقتها أو طبيعتها أو جبلتها » ولآن القدرة والعزم قد يتفقان على التنفيذ وقد 
لا يتفقان . وهذا ما انتبه إليه الغزالى حين ألح على الربط بين الإرادة 
والقدرة « لأن القدرة لا تتحرك إلا بالإرادة والإرادة لا تم إلا بالقدرة وم 
يريد الإنسان شيا ولا يقدر عليه . كالمريض الى يريد الشىء ولكنه 
لا يستطيعه لانعدام القدرةو() . 20 


HERR 
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أهمية الارادة 


للإرادة كيا ذكرنا أضية كبيرة عند الغزالى » لأنها تشكل الفارق 
الحاسم بين الإنسان والحيوان . فالحيوان لا يستطيع أن يضبط نوازعه بينًا 
يمكن للإنسان أن يفعل ذلك عن طريق الإرادة المتحكمة فىمشاعره وأعماله 
بل إنه لا يبدو إنساناً ما لم يضبط نوازعه وينظم شهواته . 

والغزالى بتاً كيده على أهية الإرادة ينكر الحتمية والخحبرية النفسية فى 
سلو ك الإنسان خلافاً لما فعل البعض حين جعل غريزة ما ءكالغريزة الخنسية» 
منبعاً لأعال الإنسان تتحكم فيه ولا يستطيع إلا أن يتقيد بحكمها + 

وبما أن عنصر الاختيار فى حدود الإمكان الإنسانى متوفر »فإن الارادة 
على ذلك شرط للمسئولية والحزاء » وحور الارتكاز فى الشخصية . ولا 
أهمية لعمل بدون إرادة لأثها روح العمل وأساسه(١)‏ . 

كنا تتضح لنا أهميةالإرادة عندما ينظر الإمام إلها كعالم نفس أخلاق» 
ويقرر أنها نشاط الذات المتحركة العاملة وعنوان حيائها » وأنها تجمع هذا 
المعنى الوظائف السيكولوجية كلها بحيث تعمل متآخية «تآزرة للرد على 
البو اعث والأفكار الختلفة . وبذلك تصطبغ الشخصية الإنسانية بصبغة 
الإرادة التى تمثل حاضر الشخص بكل قواه الذهنية والحسمية والعملية . 

وعلى أساس أن الأفعال الإرادية تصبغ الشخصية بطابعها » ميز الغزالى 
بين ثلاثة أنواع من الشخصيات . 

نوع تنطيع أعماله الإرادية بطابع التهور وعدم القدرة على الضبط 
وسيطرة الاندفاعات الغريزية « النفس الأمارة بالسوء » . 

: والإحياء 6 : 4" وهادفيلد‎ ٠١7 زكى المبارك: الأخلاق عند الغزالى‎ )١( 
2 مقال لآنى مدين الشافعى‎ ١ "4 النفس الأخلاق ص هه ومحلة عام النفس محلد١ ج ؟اص‎ 
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ونوع تصطيغ أعماله بالضبط ونحكم الإرادة مع ارتباطها بلمثل العليا 
والنفس المطمئنة ° 


ونوع يبدو متردد العزكة لا تصطبغ شخصيته بطابع مميز وبالتالى 


لا نستطيع الحم مباشرة على ردوده الإرادية(١)‏ و النفس الاوامة » . 


وأخر آ..فإن فها ذكر ناه آنفاً أحكاما خلقية»لأن دراسة الفعل الإرادى 
تنطوى ذائمآ على أحكام تفويمية . ولأن القم الاجماعية والدينية واللحلقية 
من هم معايير ايز بين الناس والحكم على قيمة الأشخاص : 


` ek 
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تريية الارادة 


لان كان من الضرورة بمكان العمل على تكوين عادات صحيحة فى 
الإنسان » فإن من الواجب كذلك محاولة ترقية إرادته وتعويده على الردود 
الإرادية الصحيحة » وكأن الغزالى يشعر بأننا كلا أمعنا فى اصطناع تلك 
الإرادة تزايدت قوتها » ولذلك فإنه يستفيد من موضوع مجاهدة النفس عند 
الصوفية فى تربية الإرادة . وتنمية روح المبادهة ف الرد على المواقف 
الختلفة » بصورة تنسجم مع شخصية متكاملة ؛ وذات صحيحة . وتتم 
تربية الإرادة عن طريق تكرار الميل المحمود وتكرار مجاهدة العمل 
المذموم(١)‏ . 
' ومعالحة ضعف الإرادة يكون بمعاةأسبا-ها » وتعو د هذه الأسباب إلى : 
١‏ ضعف النبه المناسب للذات الإنسانية . أى الباعث الذىّ يشحل 
الإرادة ويوجهها نحو التحقيق الكامل لذاتية الفرد » لأن انعدام هذا 
الباعث مجعل الشخصية ميالة إلى التفكك » كا يضع الإرادة نحت رحمة 
اندفاعاتنا : ولذلك بحب أن نربط الإرادة دائماً بمثل أعلى » يتمثل عند 
الغزالى بالتوجه إلى الله والإخلاص له(؟) . حتى لا يكون هنالك باعث 
« للحركات أو السكنات إلا ما يرتبط مبذا المثل الأعلى ؛(7) . 
؟ ‏ قوة باعث الحوى الذى يتمثل بالاندفاعات الغريزية الواجب 
إضعافها عن طريق اجاهدة والرياضة . 
د د 
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الفصل التاسع 


الحياة الوجدانية ٠٠‏ 
انفعالات ٠٠‏ وعواطف 


مقدمة فى الحياة الوجدانية 

يصحب السلوك الإنساش حالة من الارتياح أو عدم الارتياح » أو من 
اللذة والألم . وقد اصطلح على تسمية هذه الحالة بالحياة الوجدانية . 

يرى الغزالى أن هذا الشعور الوجدانى يرافق عدداً من المظاهر 
النفسيه مثل : 

الدوافع لقوله و إذأن كل غريزة ركبت لأمور هو مقتضاها 
بالطبع » فغر يز ةالغضب خلقت للتشى والانتقام فلا جرم لذانها الغلبة والانتقام » 
وغريزة شهوة الطعام خلقت لتحصيل الالتذاذ فلا جرم لذا ی ليله › 
ولا تخلو غريزة من ألم أو لذة )١(»‏ . 

والسلوك بالمعى العام لقوله : « وأما الشوق فإنه ينبعث بعد الفهم 
والتحقق بأن البيت بيت الله عز وجل فقاصده قاصد إليه وزائر له فالشوق 
إلى لقاء الله يشوقه إلى أسباب اللقاء لا عالة )۲(٠‏ . 

-كيا يظهر ف العلوك الصو وف المقامات والأحوال خاصة؛لأن كل 
سالك فق الطريق تعتريه حالات من الفرح والسرور بناء على مايرد على 
القلب كحال الفرح الذىيرافق الشكر(*) كا أن كل مقاممنالمقامات الصوفية 
يصحبه حالات شعورية وجدانية كالشعور بالندم الذى يرافق التوبة(4), 

فاليطانة الوجدانية إذن ضرورية ف السلوك » ومرافقة للحالات 
النفسية الختلفة(ه) . وقد تشتد هذه الالة الوجدانية يتأثر عوامل ومثيرات 
متلفة فيكون من ذلك الانفعال » کا أمها قد تكون هادثة محددة المدف 
توجه سلوك الإنسان فى انجاهات معينة فيتولد عنبا العواطف الحتلفة . 
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الاثفمال 


ھی 

إن انفعالى الوف والغضبهما أ الانفعالات عند الغزالى ولذلك فإن 
دراسئنا للانفعال غالبا ما تعتمد علهما . 

يعرف الغزالى الانفعال الغضى بأنه و شعلة نار اقتبست من نار الله 
الموقدة الى تطلع على الأفئدة » وإِنْها لمستكنة فى طى الفؤاد استكنان الحجر 
نحت الرماد ؛(١)‏ ويعرفه أيضاً ا يشبه تعريف أرسطو له فيقول : ١‏ إنه 
غليان دم القلب بطلب الانتقام )۲(٠‏ والأصل نى هذا التعريف نسبة الغضب 
عنده إلى النار الشيطانية على عكس الطبن الذى شأنه السكون والوقار(۳). 

وبظهر أن الغزالى قد تأثر ىف تعريفه للغضب عسكويه الذى يعرفه 
بقوله : وإنه حركة للنفس محدث لما غليان دم القلب للانتقام و(4) . 

أما االموف فإنه احتراق القلب لانتظار مكروه فى الاستقبال(ه) . 

والسلوك الانفعالى تاز على ذلك بالحركة والاستعار والاضطراب(5). 

ووصف الانقعال بالاضطراب والاختلال والتغيرات الحسمية والنفسية 
العنيفة يتفق وآراء أكثر علاء النفس . 

فالانفعال عند«ود وووث »حالةاضطراب ى ‌النشاط المضلى و الغددى(۷) 

كما أنه عندويونج » قلق حاد يصيب الفرد عامة» سيكو لوجى فى أصلهء 
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ويشمل السلوك والناحية الشعورية والوظيفة الحشوية(١)‏ » وهو تصدع 
أو اختلال فى السلوك » وإن الانفعالات العنيفة مثل الضحك والبكاء والإثارة 
العامة الشديدة هى انفعالات نتبين فا فقداناً تاماً للسيطرة العقلية » وأثرا 
ضئيلا القصد الشعورى أو الإرادى() . 

وبشير بعض علماء النفس إلىأن الانفعال اضطراب حاد يشمل الفرد 
كله ويؤثر فى سلوكه وخبرته الشعورية ووظيفته الحشوية(”) . 

من استعراض هذه التعاريف الختلفة نلاحظ اليل الغالب إلى وصف 
الانفعال بأنه استجابة باعثة على الاختلآل » ولعل السبب فى ذلك أن أغلب 
دراسة العلاء تدور حول انفعالات معينة كالفوف والغضب والقلق 
والاضطراب والغيظ وما شابه ذلك؛أى أنهم رکزوا معظم اهمامهم على 
العمليات الانفعالية التى تناسب تصورهم للانفعال على أنه اضطراب علا 
بأن هنالك انفعالات أخرغ كالسرور والحب والحنان مروا مها مرورآ 
عابرا . ْ 

ولذلك يرى بعض علماء النفس الحدثين بأن الانفعال ليس مجرد 
اضطراب أو سلوك ممتل » فإنه يصعب رؤية اختلال نتيجة للحئان أو 
الشعور بالجمال أو ما نسميه بالعواطف » وحتى فى انفعالات الغضب 
واللموف وغيرهما فإن مقصد الانفعال تحقيق توافق الكائن الحى مع نفسه 
ومع بيئته » والانفعال على هذا الأساس أحد الوسائل الأساسية للدوافع عند 
الكائنات العليا » أى أنه نوع من الدوافع يعتمد على نشاط عصى معقد 
أكثر من اعهاده على مجرد تغيرات كياود بة أو استجابات بسيطة. . 
کدافع لا يختلف فى إثارته للسلوك عن الدوافع الفسيو لوجية جع 
والعطش وغيرها(4) . 
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ويبدو لنا أن هذه المناقشة تتفق مع رأى أغلب علماء النفس الفرنسيين 
الذين يميزون فى الحياة الوجدانية بين الانفعالات وهى النوع العنيف 
منها » وبين العواطف وهى الصورة المادئة » على عكس أغلب علماء 
النفس الأمريكيين . 

وقد سبق الغزالى إلى القييز بين الانفعالات العنيفة كالغضب واللحوف» 
والانفعالات الهادئة التى هى أقرب إلى العواطف كالرجاء والمحبة . كا أنه 
ميز فى الانفعالات درجات محتلفة من القوة والضعف . 

ومها يكن شأن الانفعال فإن الغرالى يضعه مع جملة دوافع السلوك 
وبواعثئه وكثيرون من علاء النفس برون هذا الرأى ويبدو لنا ذلك من 
ارتباط قوة الشهوة بالغضب . وإن كان هذا الارتباط ليس مضطرداً بين 
نجميع الدوافع والانفعالات ببذا التحديد(١)‏ . 

إن بين الغزالى ومسكويه تقارباً كبيراً ى فهم الانفعال » والغضى 
منه خاصة » ويبدو ذلك من تشابه دراسة أسباب الغضب ونتائحه عند 
كلبما . إلا أن أباحامد يمتاز' بسعة دراسته وشمولها كا أنه تحعرض 
لأنواع من الانفعال لم يتعرض لما مسكويه » بالإضافة إلى أنه لا يصل إلى 
مرتبة الغزالى فى دقة نحليلهالسلوك وكثرة الأمثلة والشواهد الى يسردها(؟). 


RE 
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عناصر السلوك الانفعالى 

يقرب عم النقفس الحديث من الغزالى حين محال حدوث. الانفعال 
وعناصره على الوجه التالى : 

المثير أو المنبه داخخليآ كان أم خارجياً . 

الإنسان أو الكائن الذى يشعر بالمثير أو المنبه » والحالة النفسية والعقلية 
والشعورية التى هو علا . 

الاستجابة الشعورية والسلوكية(١)‏ . 

المثير : يؤكد الذزالى على ضرورة وجود ما يثير الانفعال » ويكون 
المثير ختارجيآ كمنظر السبع أو الحية .كا يكون داخلياً كتوقع أمر يخْشى 
وقوعه لأن الدوف لا يتحقق إلا بانتظار مكروه . وكذلك فإن من آم 
مثيرات الغضب الشعور بعدم الأمن والحوف على ما يملكه الإنسان من 
مال أو ما يتمتع به من جاه(؟) . 

فإذا هدد أمن الإنسان حصل انفعال اللحوف ويبدو لنا من هذا ارتباط 
الانفعال بكل ما من شأنه آن مدد ما له بالإنسان صلة . 

وتبدو قوة الانفعال أو ضعفه حسا يكون اشر قرياً من حب البقاء 
أو بعيداً عنه . ويشرح الغزالى ذلك بأن و كل الناس يتفقون ى غضهم أو 
خوفهم إذا مس ما يتعلق بالقوت والمسكن وصحة البدن ولكن بعضهم فقط 
ينفعل بتهديد أمور ليست ضرورية بالطبيعة ولكنها صارت كذلك قى حق 
البعض اكتساباً وعادة . وعلى العموم فإن كل ما هو ضرورى ف حق 
إنسان يجعله ينفعل إذا تعرض الناس له »(۴) . 
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وهذا يدلنا على أن انقعالى لوف والغضب يرتيطان عنده دائماً بعدم 
الشعو ر بالأمن » وقد سبق ى هذا علاء النفس الذين أشاروا إلى أن عدم 
الشعور بالأمن يولد انفعالى اللوف والغضب » الحوف عند أغلب الناس 
والغضب عند أقلهم )١(‏ . وهذا نفسه هو الذى جعل الغزالى يجمع بين 
انفعالين مختلفين ظاهرا هما االحوف والرجاء. لأنهما يعتمدان فى الأساس على 
اللوف من الجهول أو توقع حصوله » ولأن تعلقهما د بما هو مشكوك إذ 
المعلوم لا يرجى ولا يخاف » فامحبوب الذىيجوز وجوده يجوز عدمهلاعالةء 
فتقدير وجوده بروح القلب وهو الرجاء » وتقدير عدمه بوجع القلب وهو 
الموف » وهما متلازمانلذلك قال الله تعالى : «ويدعوننا رغباً ورهبا:(؟) . 
( الأنبياء .)9٠‏ 

ولا يكنى أن يكون امثير مخيفاً أو مغضبا فی ذاته : بلى لابد من توافر 
عنصر المعرفة بأن هذا المثير يتطلب ذلك » فالحوف مثلالا يى بالإدراكفقط» 
د فالعم بأن هذامكروه هو السبب الباعث امثير لإإحراق القلب وتألمهوذلك 
الإحراق هو اللموف » وأخوف الناس لربهم أعرفهم بنفسه وبربه © ثم 
إذا كلت المعرفة: أورثت جلال اللوف ثم يفيض أثر الحرقة من القلب على 
البطن والجوارح وعلى الصفات » (۳) . 

ومعرفة الخطر لابد من أن تولد الحوف إذ لا يتصور أن يعرف الأسد 
عاقل ولا يتقيه أو يخافه )٤(‏ . ْ 

ويضرب الغزالى لذلك مثلا فيقول ٠:‏ إن الصبى إذا كان فى بيتفدخل 
عليسيع أو حية ربماكان لا يخاف وربما مد اليد إلى الحية ليأخذهاو يلعب بباء 
ولكن إذا كان معه أبوه وهو عاقل خاف من الحية وهرب مما ؛ (5) . 

الاستجابة والكائن الى : أما الاستجابة فإمبا تختلف باختلاف الكائن 
الى » لأن الشعور الانفعالى يتبع تكوين الكائن الطبيعى والتفبى 
والاجاعى . ويرى الغزالى أن الناس ختلفون فى هذا اللحصوض ١‏ فبعضهم 
(1). محمود عملي مرجع السايق 
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الخمود ؛ وبعضهم بطىء التوقد سريع الحمود»(١)‏ وعوامل الشخص الفكرية 
الى تؤثر فى استجابته تتعاق بالمعرفة والثقافة» لذلك رأينا أن الذى يعرف 
الله يخافه أكثر من الذى لا يعرفه وكذلك الأمر بالنسبة لجميع الانفعالات. 

وتتمثل العوامل الاجماعية التى تؤثر فق الانفعال بالاعتياد عن طريق 
المعاشرة والتربية والتقليد ؛ لأن ذلك يوجد اتجاهاً إلى الانفعال بالنسبة 
لبعض النواحى دون الأخرى . « فإن من يعاشر جماعة يباهون بالغضب 
والطباع السبعية انطبع ذلك فيهو(؟)أوومن يخالط قوماً يتبجحون بنش ىالغيظ 
وطاعة الغضب ويسمون ذلك شجاعة ورجولةو(*) فإنه لابد وأنيتأثر بهم. 

كنا تبدو الاستجابة متعلقة أيضاً بالتكوين النفسى والفسيولوجى »فقد 
يكون الإنسان مستعداً بالفطرة لبعض الانفعالات » يدفعه المزاج والموقف 
إلى انفعال ما . ويختلف أثر الافعال بحسب هذا الموقف فإن كان الغضب 
مثلا « على من فوقلك ى القدرة عل‌الانتقام منه‌تولد منهانقباض‌الدم من‌ظاهر 
الجلد إلى القلب وكانت النتيجة حزنآً يصفر لأجله الوجه » وإن كان على 
من دونك تولد منه ثوران دم القاب لا انقباضه فيكون منه الغضب الحقیی 
وطلب الانتقام » وإن كان على نظيرك فى القدرة على الانتقام تولد منه 
تردد الدم بين انقباض وانبساط » )٤(‏ . : 

ويضرب الغزالى مثالا يجمع فيه أكثر العوامل المتعلقة بشخصية الكائن 
الى حين الاستجابةللمؤثر مشيراً إلى الصبى الذى لا يعرف أن السبع واحية 
محيفان فيقول « فإذا نظر الصبى إلى أبيه وهى ترتعد فرائصه ويحتال ف 
المرب ما قام معه و غلب عليه الحوف ودافعه فى المرب . فخوف الأب 
عن بصيرة ومعرفة لصفة الحية وسمها وخاصيها وسطوة السبع وبطشه وقلة 
مبالاته . وأما خوف الابن فإنماكان بمجرد التقليد »و(ه) . 
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آثار الانفعال 

إن آثار الانفعال تبدو على الجسد ء والعقل » والسلوك عامة . 

وعلاء النفس يز ون بين التعبيرات الظاهرة على الجسد وبين التغييرات 
الحشوية الداخلية » من تغير الأجهزة الانعكاسية الختلفة ونشاط الغدد 
واضطراب النفس وسرعة الدورة الدموية وهكذا . . . 

وقد أشار إمامنا[لى مثلهذا القييز فقال و فإذا اشتد اضطرام نارالغضب 
آعی صاحبه وتصاعد من شدة غليان الدم دخان مظل إلى الدماع (١)وانتشر‏ 
الدم الحقيق فى العروق وارتفع إلى أعالى البدن كما يرتفع الماء الذى يغل 
فى القدر » كذلك ينصب إلى الوجه فيحمر الوجه والعين (؟) . أما فى حالة 
الحزن فنلاحظ اصفرار البدن لانقباض الدم من ظاهر ابمسد إلى جوف" 
القلب () وقد تصل الآثار الحسدية الداجلية لانفعال الحوف إلى الحد 
الذى ١‏ تنشق منه المرارة فيفضى إلى الموت » وى حالة الغضب الشديد 
إلى أن تفنى نار الغضب « الرطوبة الحلدية التى بها حياة القلب فيموت 
صاحبه غيقلاً » (4؛) 00 

ومن آثار الانفعال الغضى ابمحسدية الظاهرة تغير اللون وشدة الرعدة 
فى الأطراف وخروج الانفعال عن الرتيب والنظام واضطراب اللركة 
والكلام «حتى يظهر الزبد على الأشداق ونحمر الأحداق وتنتقلب المناخر 
٠‏ وتستحيل الخلقة ي(8) . 

أما بالنسبة للا ثار العقلية للانفعال فلابد من الإشارة إلى أن أغلب 
علاء النفس يعتبرون السلوك الانفعالى أقل مرتبة من السلوك الإدراكى . كا 
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يلاحظون أن مستوى النشاط الذهى أضعف فىحالة الانفعال ونخاصةالشديد 
منه حتى أن بعضهم يجعل هذا أساساً للتفريق بين النشاط الانفعالى وغيره . 
وقد أشار إلى ذلك«ود وورث, بقوله و الفرق بينهما يتوقف على الدرجةالتى 
يستطيع بها الفرد أن يحتفظ بعقله وعلى الدرجة الثى تسود فما الحياة العقلية 
جميع أنواع النشاط . وتتوقف درجة انفعال الإنسان علىمدى تحرر المراكز 
الدنيا من سيطرة الحاء > وإذا نحينا العقل جانباً نستطيع أن نقول إن النشاط 
غير الانفعالى يتصف بحسن التصرف ودقة الملاحظة فى المواقف الحتلفة»(١).‏ 

وقد لاحظ البعض مؤيدا هذا الاتجاه أن المناطق التى لا صلة بها بالعالم 
الخارجى من حيث الإدراك والمعرفة أصلح من غيرها للانفعال » وأن كل 
ما يننسب إلى دائرة الوجدان يتناف مع الإدراك(؟) . 

إلا أن الغزالى لا يطلق حكمه على الانفعال عامة » وإِنما بميز ثلاث 
درجات فى كل انفعال وهى الإفراط والتفريط والقصور . . 

إن الانفعال المعقول المعتدل يساهم النشاط السلوكى والعقلى . 

أما الانفعال عامة والشديد منه حاصة ٠‏ فإنه يتعارض مع التفكير السام 
والسلوك الصحيح ؛ فأقل الناس غضباً أعقلهم »والغضب غول العقل (۳) . 
وإذا ضعف جند العقل و هجم جند الشيطان ومهما غضب الإنسان لعب 
الشيطان به كنا يلعب الصغير بالكرة والغضب يعطل الحكم الصحيح فقد 
أرسل عمر إلى عامله أن لا يعاقب حين الغضب .بل يحبس الفرد حتى 
يسكن غضبه ) (5) . 

وقد يغلب الانفعالوالغضبى منه خاصة على الإنسان فيخرجعن سياسة 
العقل والشرع ولا يبى للمرء معه ٠‏ بصيرة أو نظرة أو فكرة أو اختيار بل 
يصير فى صورة المضطر 5(6) . بل إن الغضب قد تزداد حدته حتى بأكل 


Woodsworth : Op. Cit., p. 69 (0)‏ 
(؟) د . يوسف مراد ص ۱۱۰ (۳) الإحیاء ۴ : ۱١۳‏ 
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٠‏ العقل ويأقى عليه كا يأتى على حياة الإنسان كما رأينا )١(‏ والسبب فى ذلك 
و أن نور العقل ينطىء وينمحى ق ا حال بدخان الغضب » فإن معدن الفكر 
الدماع » ويتصاعد عند شبوة الغضب من غليان دم القلب دخان مظلم إلى 
الدماع يستولى على معادن الفكر » وربا يتعدى إلى معادن الحس فتظلم عيئه 
حتى لا يرى بها وتسوتد الدنيا بأسرها » ويكون دماغه على مثال كهف 
اضطرمت فيه نار فاسود حده وحمى مستقره وامتلاً بالدخان جوانبه وكان 
فيه سراج ضعيف فانمحى أو انطفأ نوره فلا تثبت فيه قدم ولا يسمع فيه 
كلام ولا يرى هيه صور ولا يقدر على إنطفائه لا من داخل ولا من خارج 
بل ينبغى أن يصير إلى أن يحتر قجميع ما يقبل الاحتر اق فكذلك يفعلالغضب 
بالةلب والدماع » (۲) . 

أما ثار الانفعال على السلوك » تتنوع بحسب صفة الإنفعال ودرجته 
ا 


والانفعال كحد أوسط معقول لابد منه فى السلوك › ويعمل كشر 
ومنشط له » لأن الحباة دوت انفعال بين الحين أو الآخر ليست حياة بالممنى 
الصحيح > بل هى أقرب إلىالسكون منها إلى الحركة . ولا شك أن الانفعال 
يقوم بدور هام فى عملية الدفاع عن النفس وحفظ البقاءء » ونبيئة الكائن 
لوضع أكثر ملاءمة للموقف . ولذلك ميز بعض العلاء كنا ذكرنا بين 
سلوك منفعل وسلوك غير منفعل (7) . 

وقد سبق الغزالى إلى ذلك أيضاً بقوله : « فلولم يكن قد خلق فيك 
الغضب الذى به تدفع كل ما يضادك ولا يوافقك لبقيت عرضة للا فات 
ولأخذ منك كل ما حصلته من الغذاء ... فتحتاج إلى داعية ف دفعءءومقائلته 
وهى داعية الغضب الذى به تدفع كل ما يضادك ولا يوافقلك )٤(‏ . .. 
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وقد قال الشافعى : من استغضب فم يغضب فهو حار . فنفقد قوة الغضب 
والحمية أصلا فإنه ناقص » )١(‏ . 

وكذلك فإن االحوف مجرى مجرى السوط الباعث على العمل (؟) . 

وبما أن الآ ثار السلوكية للانفعال تختلف بحسب درجته فإن هذا يدعو 
إلى أن نعرض باختصار إلى درجات الانفعال حتى نتبين آثاره . 

إن درجات الانفعال ثلاثة : 

انفعال قاصر فيه تفريط » وانفعال شديد فيه إفراط »© وانفعال 
معتدل (۳) . 

ولنأحذ اللحوف من اله مثالاللتعرف علىأثر درجات الانفعال ف السلوك 
إن الغزالى لا يقر الإفراط نى اللحوف من الله » وينبه إلى أن من ظن أن 
الحو فكلا قوى كان أحمد أخطأ ذلك ؛لأن الحوف الذىيجاوز حدالاعتدال 
يكون له أثر مثبط على السلوك » حتى يخرج إل اليأس والقنوط » ويمنع 
من العمل وقد يخرج إلى المرض والضعف : وإلى الوله والدهشة وزوال 
العقل » بل قد يخرج بالإنسان إلى الموت (؟) . 

أما الحوف القاصر فإنه فى رأيه لا يرك إلا أثراً وقتياً لا يتبح تعديل 
السلوك تعديلا جوهرياً فتقصر 1 ثاره على بعض الاستجابات السريعة كاليكاء» 
والدهشة كما يقول الغزالى سرعان ما تزول » وهذا النوع يجرى مجرى رقة 
وكذلك عند مشاهدة سبب هائل » فإذا غاب ذلك عن الحس رجع القلب 
إلى الغفلة ومثل هذا اللحوف من الله ضعيف النفع إذ لا يؤدى إلى تغبير 
جذرى ف السلوك (ه) . 
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ولكن الحد المعقول من اللحوف من الله هو الذى يبعث على العمل » 
ويكون من نتائجه على السلوك وابحوارح أنه يكفها عن المعاصى ويقيده 
بالطاعات تلافيآ لما فرط »واستعداداً للمستقبل : ولذلك قيل: ليس الحائن 
من يبكى وبمسح عينيه بل من يترك ما يخاف أن يعاقب عليه )١(‏ . 

ولابد من الإشارة فى ختام حديثنا عن 1 ثار الانفعال على السلوك إلى 
آن هذه ال ثار إما سلبية أو إمجابية » ولو أخذنا مثالنا السابق نمو ذجاً شرح 
هذا المعبى فإن الا ثار السلبيةتكون بقمع الشبوات و تكدير اللذات وبحصول 
الذيول والحشوع والذلة والاستكانة ومفارقة الكبر والحقد والحسد () » 
أما الآثار الإيجابية فإنها تبدو فى الورع والتقوى وامجاهدة والعبادة 
والفكر والذكر (”) . 


KKK 
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علاج الاتقعال 

لكل هذه الآثار التى ذكرناها يعمد الغزالى قصلا طويلا عن تعديل 
الانمعالات وعلاجها بالتربية » معتمداً على أن القضاء على الانقعال كلية 
مالف لطبيعة تكوين الإنسان وللضرورات والحكم التى خلقت من أجله 
كل قوة من قواه » وهو يُخطىء بناء على ذلكمنظن أنه يمكن عو الغضب 
بالكلية متلا »و وان الرياضة إليه تتوجه وإياه تقصد » كا يتخطىء من جر 
أخرى من يظن أن الآثار السيئة للانفعالات لا يمكن أن تتعدل(١)‏ . 

وسنضرت مثالا على كيفية علاج الغزالى لآ ثار النفس السرئة مكتفين به 
كنموذج للطريقة التى يعالج مها جميع الآدواء النفسية . 

إن علاج الغضب يكون قبل وقوعه أو بعد وقوعه . 

. فعلاحه قبل وقوعه يكون بالتعرف على أسبابه والقضاء عل‎ ١ 

۲ - أما علاجهبعد وقوعهفإنه يقوم علىما يعبر عنهبمعجون العلم والعمل 
أو بمعنىآخر الاعتهادعلى الخانب التفكير ىوا انب التزوعى العملى (1)ف الإن..ان. 

أما الاعّاد على انانب التفكيرى والإدراكى فطريقته عند الغزالى أن 
بعد الإن.ان إلى عدة أمور مها : 

-١‏ أن يفكر فى الأخبار الواردة ى قل ل اب وا والاحيال 
بيرغب فى الثواب وينطىء غضبه . 

۲ أن يخوف نفسه يعقّاب الله . 

أن محذر نفسه عاقبة العداوة والانتقام . 

4 أن يتفكر فى قبح صورته عتد الغضب »+ وف مشاببة صاحبه 
اكلب الضارى ٠‏ والسيع العادى » ومشايبة الحلم بالأنبياء والأولياء والعلاء . 


(1) الإحياء ٠“‏ : 156 ء والأربعين 119 (۲) الإحیاء ۳ : 1548 
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. أن يفكر ف السب الڌى يدعوه إلى الانتقام فون من شأنه‎ ٥ 

٦‏ - أن يعلم أن غضيه من جريان الشىء على ما وافق مراد الله لا على 
وفق مراده » فكيف يقول إن مرادى أولى من مراد الله ؟(۱) . 

أما الاعّاد على الخانبه الرّوعى أو العملى فإنه يتضمن قولا وفعلا : 

أما القول فأن تقول بلسانك : آعو د بالله منالشيطان ... إلى غير ذلك » 
حى تنصرف النفس عن الغضبه » ويتغير مجرى تيار الفكر . 

فن لم يزل ما بلكذلك فاجلسإن كنتت قائماً و اضطجع إن كنت جالسا 
واقرب من الأرض الى مها 'خلقت »> لتعرف بذلك نفسك » واطلب 
بالحلوس والاضطجاع السكون ء قإن سبب الغضب الحرارة » وسبب 
الحرارة ار »ع وقد قال رسول الله صلى الله عليه وسلم « إن الغفب 
جمرة توقد ف القلبه » ألم تر انتفاخ أوداجة وحمرة عينيه » فإذا وجد 
أحدك من ذلك شيئاً » فإن كانقائماً فليعجلس وإن كان جال فليقم » (۲) . 

وهذا ما سميه المحدثون تغيبر الخالة الحسمية الظاهرة » وحجهم فى 
ذلك أن كل انفعال تصحبه حالاات جسمانية ظاهرة وباطنة تلاثمه » وأن 
تغيير هذه الحالات قد يؤدى إلى ضعف الانفعال وخاد ثورته (۳)» و تغير 
الحالة الظاهربة يدعو إليه الحديث الشريف » كنا ذكرنا » أما تغيير الحالة 
الباطنية فالغرض منه تهدئة أجهزة الحسم الباطنية البى تكون فى حالة ثورة 
واضطر اب عندالغفب» لذلكيستد ل الغزالى فى هذا المعيى بكلامالرسول فإن 
لم يزل ذلك فليتوضاً بالماء البارد أو يغتسل فإن النار لا يطفئها إلا الماءو(4). 

لاش كأنالبحث ى ج الاتفعالعلى هذه الصورةمن الدقة والتحليل» 
لا تصل إليه حوث مسسكويه أ و غيره من الأقدمين »ويبدو فيه الخزالى لقا 
متطور الفكر » كا يظهر فيه كأى عانم محدث من علاء النفس أو الثربية . 

د 
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العاطفة 
تعريفها وتكرد] 
مع أن الغزالى خاصة وقلاسقة الإسلام عه فأشاروا إلىالحياة الوجدانية 
إلا أنهم مم يطلقوا علها اسم العاطفة ء ويتلب علهم تسمينها بالعشق والحوى 
والميل ¢ وذلك حسب موضوع الو جدان واتجاهه ٠‏ وهم بجعلون هذا النوع 
من النشاط النفسى تابعاً للقوة الزوعية » وتحت إشراف قوة العقل العملى . 
والغزالى يزيد على فلاسفة الإسلام قى تفصيله لحياة العاطفية متأثراً 
بدراسائه عن الصوفية وسلوكه فيا » ويشرح مجموعة من العواطف الى 
تنشأ فى ظل البواعث والميول الراقية والدتيا » مثل حب الله والأخوة وا حلم 
والرفق والحقد والحسد وائرضا والأنس . . . . . كنا يشير إلى أن الدوافع 
تتحدد بفعل جموعة من المواقف الخرثية المصحوبة بعدد من الحالات 
الوجدانية فتشكل ما نسميه ياسم العاطفة ‏ 
وسنشر أثناء دراستنا إلى ما يقصده عل التقس الحديث من لفظ العاطفة 
ومدى انطباقها على مفهومها عند الغزالى » كا نستعرض بعض الماذج الى 
أوردها ق كتبه الحتلفة . 
عد عد علد 
العاطفة كما يعرفها عام النفس الحديث استعداد نفسى ينشأ عن تركيز 
بهذا الموضوع )١(‏ وذلك لأنه كان فى ععيرة الشخص مثيراً يول متلفة » 
وعن تكرار دلله الاستثارة يصبح القرد مستعد أللاستجابة الانفعالية استجابة 
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تختلف باختلاف الموقف اذى يولك فيه المرء » والعاطفة على هذا عبارةعن 
انجاه وجدانى نحو موضوع معين مكتسب بالخبرة والتعلم . وهى متجمع 
سيكولوجى نحتشد فيه الانفعالات امختلفة )١(‏ . 

فالوطنية مثلا متجمع تحتشد فيه عدة حالات وجدانية » فنحن نتباهى 
بوطتنا ونقاتل منأجله ونشعر بالحب و اللحوف عليه ونسعى إلى أداء ٠ايتطلبه‏ 
منا » فنواة الوطنية هى وطننا (۲) . 

والإنسانية عاطفة تتجمع عند الإنسان حول أخيه الإنسان . 

و كذلك فإن الدين عاطفة مر كزها فكرة الإنسان عن الله؛ نلك الفكرة 
التى تتجمع حوها انفعالات الحب واللحوف ء وهكذا الأمر بالسبة 
لجميع العواطف . 

ونلاحظ أن عل, النفس لايختلف كثيرا عن الغزالى فى فهمه للعاطفة . 

ونضرب مثالا على ذلك بعاطفة الأحوة الى هى نوع من حب الإنسان 
للإفسان على مستويات مختلفة . إن هذه العاطفة مها يكن ٠‏ ستواها تقوم على 
ساس من الميول الاجماعية والعالية »وتقارن مجموعة من الحالات‌الوجدانية 
فى ظروف ومواقف مختلفة » يجمعها الغزالى تحت عنو انحقوق الأأخوة(" )»2 
فيشير إلى أنها تكون نتيجة لحب يرتيط بمصااح دنيرية أو أخروية(4) : 
يشعر فيه الإنسان دائماً باستمرار المساهمة والمسار كة لأخيه ف السراء 
والضراء » فالآ ل والحال مثل الفرح لنعمته والحزن أرضه » والشعور 
بالشفقة والرحمة بالنسبة له وحب الثناء عليه » والغضب له حين يذم » 
والانشغال عليه حين .غيابه » واستبطاء العافية عنه إذا مرض » والآل له إذا 
وقع بمكروه(0) . 





(۱) هادفيلد : علم النفس والأخلاق ص ۲٦‏ . 

ر؟) هادفيلد ؛ المرجع السابق دن ٢۷‏ 

الإحياء ؟ : ۱۸۹-۱۷۰ (5) الإحياء ؟ : ۱٦۸‏ 
(ه) المرجع السابق ۷٣۳‏ 
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والميول كا يلاحظ تكون قاعدة العاطفة لأن العواطف تنمو نحت تأثير 
التفكير والتأمل والةجارب الانفعالية الحتلفة(١)‏ . وهكذا فإن الميل إلى 
الإجناع يعتبر أساساً لعواطف الصذاقة -والآخوة كنا تعتير الميول الدينية 
منبعآ لعواطف محبة الله والأنس به والرضا والرجاء فيه . أما غريزة الغضب 
فاا تشکل عورا عدد من العواطف كالحقد والحسد والحلم والرفق » بينا 
يشكل الميل إلى التملك محوراً لحموعة من العواطف كالحرص والبخل 
والطمح والسخاء » کا یون حب الذات آساساً تقوم عليه عواطف حب 
الجاه والرياء والكبر . 


وتسآند العواطف كنا هو الأمر بالنسبة يع الحالات الوجدانية على 
أساس من الحب والكراهية اللذين يتصلان باللذة والألم » فالطيع يميل إلى 
الثىء الملذ ومنه الحب » وينفر عن المؤلم ويكرهه(۲).والعواطف الرئيسية 
إذاً هى عواطف الحب والكراهية › وكل ماينشأ من عواطف أخرى فإنما 
بقوم علا . 

ومما يساعد على تكوين العاطفة التكرار والإحياء والتقليد(") » فإن 
الإنسان كما يقول أبو حامد « ليسمع ف اللحطابة شجاعة على وخالد وغيرها 
من الشجعانواستبلاؤهما على الأقر ان فيصادف ف قلبداعتزازاً وفرحأوارتياحاً 
ضرورياً جرد لذ ةالسماع فضلا عن المشاهدةويورث ذلكحباً فى القلب:(4). 

لذلك يعنى الصوفية بهيئة بيئة صا حة تاكون العواطف فيبا » وتتمثل 
نى البيئة عجالس الأذ كار والاجتاعات الختافة إلى جانب مايعودون نف مهم 
عليه من تفكير وتأمل وتجارب انفعاليةعختلفة فالعاطفة تقوى با ران والتجربة 
والصلة المتتابعة . 





` 1٠:۲ عاطفة الحب نحو الله مكنسبة‎ )١( 
: و‎ ۲۹۲٩ : ٤ ؟) الإحياء 5 :۲۸۸ (۴) الإحیاء‎ 
B.B. Cattel: General Psy 1947, pp. 167 -- 172, 
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ولاينسى الغزالى أن يشير إلى عنصر المعرفة فى تكوين العاطفة لأنه 
لاينصو ر حب إلا بعد معرفة وإدراك(1) وهذا العنصر عنده من أهمأسباب 
تفاوت الناس فى الاستعداد لاكساب العواطف(۲) و كلما ازدادت معرفة 
الإنسان بالموضوع ازدادت العواطف التى تكون محوراً لهوضوحاً » كحب 
الله والعواطف الللقية الختلفة » إذ لايتصور عدم أقترامها بعامل المعرفة 
الهامة ولذلك كانت العواطفه المختلقة من خاصية الح سالمدرك فهى لاتوجد 
عند غير الإنسان . 

ويتضح لنا من كل ماذكرناه أن عتاصر العاطفة ليست جديدة بل هى 
موجودة ى نفس الفرد وهى تنتظم فيا بينها » ثم تدخل فی تر کیب یکن 
موجوداً من قبل » وهذه التراكيب الجديدة تكسب الحياة المتقلبة قدراً من 
الانسجام » وهى تتنجمع ق مجاميع أوسع » وهذه تتجمع ثانية ى نظام 
شامل متناسق تكوّن مايسمى بالشخصية . والعواطف الثابتة تعطى الحياة 
الإنسائية وخاصة الوجدانية منها نظامآ واتساقا نحو أهدافها بالذات » فإن 
عاطفة قوية كحب الله كافية تتحديد نشاط الفرد وانجاهه فى الحياة » وسئرى 
كيف أن العاطفة تاعب دور هاما فى حياة الإنسان» و كيف أنها تكو نمصدراً 
معظم دوافعنا وجهودنا . ولذلك كانت عتاية الغزالى بالغة فى تكوين مجموعة 
من العواطف السامية كحب الله والآخوة فيه ... الخ . 


HK 


۳٦٦ : ٤ الإحیاء‎ )۲( ٠ 18/4 الإحياء‎ )١( 


۳٦ 


الصلة بين العاطقة والانقعال 


إن الصلة بين الانفعال والعاطفة واضحة ومتينة لدرجة أن الكشر من 
علماء النفس كا ذكرنا لاميزون يينهما » فكلاهما عنصر من عناصر الحياة 
الوجدانية ولكن الأمر لامخلو من بعض الفروق بين هذينالمظهرينالوجدان. 

فالانفعال نمجربة عابرة » بيها العاطفة نزعة تكتسب بالتدريج عن طريق 
التجارب الوجدانية كا قلنا »أو ععبى آخر إن الانفعال استجابة معينة موقف 
معين » با العاطفة استعدادللقيام بتوع من الاستجابات وفقاً للحالةالشعورية 
الراهنة ولطبيعة الموقت اللحارجى . فالحقد مثلا عاطفة أو عقدة ناشثة عن 
الغضب ولكبا تبدو أكثر تعقيداً من الانفعال . وسبب ذلك آنا كنا يقول 
الغزالى تنشأ حين يلزم الإنسان كظم غيظه لعجزه عن التشنى فى الخال » 
ويرجع إلى الباطن ويحتقن فيه فيصير حقداً » بأن يلزم قلبه الاشتغال به » 
والتفرة عنه » والبغضة له(١) ‏ 

ويرافق هذا السلوك مجموعة من التأملات والتجارب الانفعالية من تمن 
لزوال النعمة عن موضوع الغضب » وسرور لمصيبته » والحزن لنعمته » 
والثماته يبلائه » والهحجر » والانقطاع » والإعراض عنه » والتكلم فيه عم 
لايسر » والاستبزاء والسخرية » وإيذائه(7) . 

وعاطفة حب الله تنشأ أيضاً على هذا النحو اكتساباً وبالتدريج وعلى 
فئرة طويلة ومرافقة لعدة مظاهر انفعالية وتأملية مثل صدق الرجاء ى 
مواعيد الله »ومايتوقع المرء منه فى الآخرةمن نعم » وما أسلف علىالإنسان 
من أياد » بالإضافة إلى خوفه من نقمته أو اتأهوف منه لذاته() . 

وهكذا تبدو العواطف متميزة على الانفعالات لأنها تنظمها مع الدوافع 
حول محور معين سواء كان ذلك شخصاً أو موضوعاً مجرداً مثال ذلكتكون 
محبة الله حول محور هو الله(4) . ۰ 


KK 
۱۷۷ : ۳ الإحیاء ۳ : ۱۷۷ (۲) الإحياء‎ )۱( 
۲۸۸ : ٤ الإحیاء‎ )٤( ۱١۳ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 
5469 : الإحياء ؛‎ )5( 1۸4٩ : ٤ ۳۳۷ : ٤ (ہ) الإحیاء‎ 
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أتواع العواطف 

لقد وجدت تصنيقات مختلفة لاعواطف ولكن أكثر هذه التصنيفات 
يعود إلى أن بعضها يتعلق بالأمور المادية الحسية » سواء كان موضوعهافرداً 
أو حماعة » حيوانا أو إنسانآ أو شيا . وبعضها الآخر يتعلق بالآمور المعنوية 
أو المعقولات والموضوعاتالمجردةء كالجمال والصدقوالشرف و كراهية 
الرذيلة والتعصب لمذهبء والأماتة والكرم وحبالله ومحبة العلم والفضيلة 
وكراهة الظلم والبخل . 

وأرق هذه العواطف ء محبة الحق وتتعلق بالإدراك » ومحبة الحير 
وتقوم على النزوع » ومحبة الجمال وتستند على الوجدان . 

ويستند تصنيف العواطت عند الغزالى على أساس اللذة والآلم من حيث 
أنبما حسيان أو معنويان » فالعواطف الراقية تتبع اللذائذ المعنوية ومايدرك 
عن طريق نور البصيرة(1) بيما يقبع النوع الثانى اللذائذ الحسية ومايدرك 
بواسطة الحواس(؟) ‏ 

وعكننا ملاحظة اختلاف هذين المستويين حتى فى العاطفة الواحدة » 
وبتضح لنا ذلك إذا استعوضنة لعاطفة الحب عند الغزالى(۴) إذ أنها تنشأ 
عن عوامل مختلفة » من حب الإنسان لذاته » أو حبه لمن أحسن إليه › 
أو حبه لما هو حميل فى ذاته » كا آنها قد تنش عن تجاذب فطری طبقاً لماجاء 
فى الحديث « الأرواح جنود يجندة ماتعارف منها اثتاف وما تناكر منها 
' اختلف و(4) لآن شبيه الشىء منجذب إليه كانجذاب الصغير إلى الصغير 

والكبير إلى الكبير  )5(‏ 


۹۸٩ : ٤ الإحیاء‎ )۲( ۲۸۹ : ٤۳۴۷ : ٤ الإحیاء‎ )١( 
۲۹۲ : ٤ الإحیاء‎ )٤( ١٦۲ 1٥۹ : ۲ الإحیاء‎ )۳( 


(ه) الإحیاء ٤‏ : ۲۹۸ 
۲۹۸ 


وعيز الغزالى فى عاطفة الحب بين نوعين أساسيين : 

١‏ أن تحب إنساناً أو موضوعاً بذاته » ومعنى ذلك أن تلتذ برؤيته 
ومشاهدة أخلاقه » وكل لذيذ محبوب » واللذة تتبع الاستحسان » 
والاستحسان يتبع الملاءمة والمناسبة والموافقة بين الطباع « والاستحسان 
يكون للظاهر أو الباطن ويدخل فى هذا النوع عاطفة حب امال ولايدخل 
فيه الحب لله و(١1)‏ . 

۲ أن تحبه لغاية » وبميز الغزالى بين الغايات الدنيوية والأخروية 
والمتعلقة بالله . 

فالحب لغاية دنيوية يكون وسيلة إلى محبوب غيره » والوسيلة إلى 
«حبوب محبوبه . وما يحب لغيره كان ذلك الغير هو المحبوب بالحقيقة . 
ويدخل تحت هذا النوع حب المالكوسيلة للحصول على متاع الدنيا(؟) . 
وأما تعلق الحب بحظ أخروى فيكون كن يحب شيخه ليصل إلى العلم 
وتحسين العمل والفوز بالاتحرة » ومن هذا الحب الحب لله() . 

أما الحب فى الله فيكون لالينال منه علماً أوعملا أو أى شبىء آخر . 
ولكن مثل هذه العاطفة تنتقل إلى ماسواه إذ المحب حب كل مايتعلق 
بالمحبوب أو مايناسبه(4) . ومثل هذا الحب يقوم أيضاً على وجود علاقة 
أو مناسبة خفية بين الإنسان والله لأن الإنسان فى الأساس يتصل 


بالله بروحه(0) . 
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انتقال العواطف 


يشير الغزالى إلى ظاهرة انتقال العواطف من موضوع إلى آآخر»ومن 
مر حلة إلى أحرى فى حياة الإنسان » وذلك عن طريق التلازم والتشابه ,. 
فحب الال ينتقل من كونه واسطة لتحقيق غاية إلى أن حب لذاته »فيشكل 
عاطفة البخل وينتقل حب شخص أو موضوع ما إلى حب كل مايتعلق به » 
وذلك يظهر خاصة حين تقوى العواطف وتشتد حتى تصبح عشقا(ا) 
وهوى » يقول الغزالى : و فالمشاهدة والتجربة تدل على أن الحب يتعدى 
من ذات المحبوب إلى مايحيط به ويتعلق بأسبابه ويناسبه » ولكن ذلك من 
خاصية فرط المحبة و(؟) » من أحب الله أحب كل مايتعلق به ومن أحب 
إنساناً أحب صنعته وخطهوجميع أفعاله() » وقد حب محبوب ذاكالإنسان 
ومن يخدمه ومن يثنى عليه محبوبه کا حب من يسارع إلى رضا محبوبه . 
حتى قال بقية بن الوليد :إن المؤمن إذا أحب المومن أحب كلبه ... وهو كا 
قال ويشهد له التتجربة فى أحوال العشاق ويدل عليه أشعار الشعراء ولذلك 
يحفظ المحب ثوب المحبوب ومحخفيه تذكرة من جهته ويحب منزله ومحلته 
وجيرانه » حبى قال مجنون ببى عامر : 

أمر على الديار ديار ليل أقبل ذا الجدار وذا الجدارا 
وما حب الديار شغفن قلبى ولكن حب من سكن الديار! 


HR 





۳٠۷ : ٤ العشق : هو الميل الغالب المفرط‎ )١( 
: (؟) الإحياء 6 : 15 () الرجع السابق‎ 


1۷۰ 


آثار العاطفة 

قلنا إن العواطف من آم عناصر شخصية الإنسان لأنبا محدد إنجاهه 
وسلو که ولذاك| فإنها تلعب دوراً هاماً فى حياتنا » وتبدو آثارها فالسلوك 
والإدراك » والتذكر والتداعى وتكوين المعتقدات وتعديلها . 

ويعير الغزالى عن هذا كله بإشارته إلى أن آثارها » تظهر فى القلب 
واللسان والجوارح(۱) . 

ثم إن العاطفة تترك أثرها ى الحكم الذى يصدره الإنسان على الأشياء 
لأن المرء يفكر من خلال زاوية عاطعته وينظر إلى الأمور نظارها ويظهر 
ذلك فى قولم : ا 

وعين الرضا عن كل عيب كليلة ولكن عين السخط تبدى المساويا 

ومن هما يكون التعصب للجاعات والمذاهب العقائدية والأحزاب. 
ومن هنا أيضاً يصدر الإنسان أحكامه مصطبغة بطابع حبه أوطنه أو هلذهبه 
وهذا مايسمى ينطق العواطق » وهو على نوعين : 

١‏ منطق إنشانى » يساعد العقل على الإبداع والتفئن فى الوسائل 
الى تيس رله تحقيق العاطغة » وهذا ماأشار إليدالغز الى بالنسبة للعواطف البناءة. 

؟ ‏ منطق التبرير » وهو من آم عوامل الانحراف لأنه لاييحثعن 
الأسباب بقدر مايعمل على تبرير كل مايتعلق موضوع العاطفة وهذا ماأشار 
إليه الغزالى حين استشهد بالبيت : ووعين الرضا ... » . 

ولاشك أن العاطفة غير المستنيرة بالمنطق الإنشائى تكون محازفة غير 
مأمونة العواقب » والرق ف النفسى يتطلب مستوى إنسانياً يعلو على الغر از 
والعواطف الحامحة(١)‏ . 





T.H. Ribot : La Psychologie des Sentiments, Alcan, (1) 
1897 XII, XII. 
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وتترك العاطفة أثرها فى السلوك » وتكون له كضوابط يرجح بواسطتها 
دافعاً على آخر . كا أا توجه السلوك وتعد له وتجعل له وحدة ونظاماً . 
ويضرب الغزالى على ذلك مثلا بأن من يحب الله إذا أخبر عن رجلين أحدهها 
عالم عابد والآخر جاهل فاسق » وجد فى نفسه ميلا إلى العالم العابد(١)‏ ع 
ومن مظاهر أثر العاطفة على السلوك أن الإنسان يؤثر مايحبه محبوبة على 
مايحبه هو(؟) بل إنه ليستلذ أن يشتخل مخدمة محبوبة(۳) . 

ومن مظاهر عاطفة حب الإنسان لمذهبه أنه قد ينفق حميع ماله ف نصرة 
مذهبه والذب عنه ويخاطر بروحه فى قتال من يطعن ق إمامه ومتبوعه(4) . 

ثم إن المحب يتشوق إلى المحبوب ويحب لقاءه ومشاهدته كنا أن البغض 
يؤدى إلى أن يكف الإنسان لسانه استخفافا » أو يغلظ فق القول لمن يبغضهء 
ويقطع السعى فى إعانته ويسعى فى إساءه وإفساد مآربه . 

وشخصية الإنسان تتلون بلون العواطف » ذلك لأن الشخصية ليست 
إلا تكوين اتجاهات نحو أغراض مخصوصة » يسلك الإنسان لتحقيقها 
طرقاً معينة . ا 

وإنما يبدو أثر العاطفة قوياً وغنيفاً حين تتغلب عاطفة ما على شخصية 
الإنسان فتصبح هى العاطفة السائدة وتغدو بذلك من أعظم الشواغل(ه) 
وتستغرق الهم والقلب(5) مثال ذلك عاطفة حب الذات الى قد تسيطر على 
كل تصرفات الإنسان » وعاطفة حب الله التى. قد تصبغ شخصية المرء حيث 
تصبح محور تفكيره ومصدر أحكامة ولاتتحمل أن يكون إلى جانها عاطفة 
أخرى » فالقلب»مثلالإناء الذى لايتسع للخل مالم يخرج منه الماء و «ماجعل 
الله لرجل من قلببن فى جوفه ‏ ( الأحزاب ئ( . 

يدعو الغزالى إلى أن تسيطر عاطفة حب الله على سلوك الإنسان »و كال 


)١(‏ الإحياء ١١9 : ١‏ (؟) الإحياء 4 : 99م 
(۳) الإحیاء )٤( ٣۲٤١ : ٤‏ الإحیاء £ : ۲۹۱ و ۲ : ۸۹-۱1۷۰ 
ره) الإحياء ؟ : ١١6‏ () الإحياء 5 : امم 


¥۲ 


هذا امب يكون بأن يحبالمرء الله بكل قلبه ومادام يلتفت إلى غبره قزاوية 
من قلبه مشغولة بغيره فبقدر مايشغل بغير الله ينقص منه حب الله(١)‏ : 

ويكون من نتائج سيطرة عاطفة حب الله على الإنسان الأنس والشوق 
والموف وقطع ئق الدنيا وقوة المعرفة بالله واستيقاؤ ها فى القلب(؟7) + 

وللغزالى تحليل دقيق لعاطفة الحب حين تسيطر وتصبح عشقاً فيقول 
و حرج من الإنسانا حينذاك حب أى شىء آخخر إلا حب المحبوب ذاته(؟) 
ولابيق فى قلبه حظ نفسه ولكن حظ الحبوب ». 

أريد وصاله ويريد هجرى2 تأترك ما أريد لمايريد(؛) 

وقد يصل الأمر بالإنسان إلى أن لايشعر بالآلم لانشغاله بالحب(ه) 
فالعاشق المستغرق الهم عشاهدة معشوقه أو حبه - على حد تعبير الإمام - قد 


يصيبه ما كان يتألم به أو يختم له لولا عشقه » ثم لايدرك عمه وآلمه لفرط 
استيلاء الحب على قلبه(؟) . وهذا ناتج عن الشعور بالرضا من المحبوب 
إذ أنه يبطل كلى إحساس بالألم . فها لجرح إذا أرضام ألم . 

بل قد يصل الأمر إلى أن يحس الألم ويكون راضياً به راغباً فيه مريداً 
له وهذا يصدق نى حب الله وحب الناس(۷) . 

والأغرب من ذلك أن يتحول الحب إلى المؤلم فى ذاته لأنه متعلق 
بالمحبوب . يقول الغزالى « فإذا قوى حب الله تعدى إلى كل متعلق به ضرباً 
عن التعلق حبّى يتعدى إلى ماهو فى نفسه مۇم ومكروه ولكن فرط الحب 
يضعف الإحساس بالألم ؛ والفرحبفعل المحبوب وقصده إياه بالإيلام يغمر 
. إدراك الألم وذلك كالفرح بضربة من ا محبوب أو قرصة فيها نوع معاتبة فإن 
قوة المحبة تثير فرحاً يغمر إدراك الألم فيه )۸(٠‏ . 
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الادراك الحسى ٠٠‏ والعقلى 


تمهيد 

ذكرنا أن الغزالى يقرب فى «وضوع الإدراكعامة » والإدراك الى 
خحاصة » من الفلاسفة فى كثير من الأمور . 

فهو يعار ف بالفصل بين نوعى الإدراك الحسى وااعقلى » كا أنه يقول 
بنظرية القوى المدركة ويصنفها على نحو مشابه لتصنيف ابن سينا لها . 

والقوى الى تقوم بمهمة الإدراك عنده على نوعين : 

. القوى المدركة الحيوانية »وهى التى تقوم بمهمة الإدراك الحسى‎ ١ 

۲ قوى النفسبى الناطقة » التى تمارس النشاط الإدراكى العقلى . 

أما النوع الأول من القوى فإنه يدرك الجزئيات يتوسط أعضاء 
جسمية » هى الحواس الظاهرة والباطنة » ويشارك الحيوان الإنسان فى . 
هذا النوع من الإدراك . 

وأما النوع الثاني فإنه يدرك الكليات الجردة > أو جرد معطيات 
الحواس تجريداً كاملا » بدون توسط عضو جسمى ٠‏ وهذا ما يتميز 
به الإنسان . 

ويشير الغزالى إلى ضرورة وجود هذين النوعين من القوى لتم علية 
الإدراك بقوله : « ولا يتصور أن RE‏ مقرونة بأمور 
غريبة عن الإنسانية وتسمى تلك القوة حساً وخيالا » كا أن عندك قوة 
أخحرى يحضرها الإنسان جردا عن الأمور الغريبة تسمى بالقوة الماقلة(١).‏ 

وتعريف الإدراك عند الغزالى يشبه تعريفه عند باق الفلاسفة > فهو 
وأخذ صورة المدرك »' وذلك على مراتب فى التدريج »(؟) أو هو وتصور 
النفس الناطقة المطمئنة حقائق الأشياء وصورها المجردة عن المواد بأعيانما 
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وكيفياتها وجواهر ذواها إن كانت مفردة )١(.‏ » وهو أيضاً « انطباع 
حقيقة العلوم نى مرآة القلب »(۲) أو « حصول مثال المدرك فى القاب»(٠)‏ . 

ونلاحظ. على هذه التعاريف تشاءبها مع تعاريف فلاسفة الإسلام 
عموما(؛) كما نلاحظ أن تعريف الإدراك الحسى لا يختلف كثيراً عن 
تعر يف الإدر اك بالعقلى لأنه وما أحذ صورة المدركسواء كان حسيآأو محرداً. 

ويعتمد هذا التعريف, على تحديد أرسطو للإدراك بأنه ه قبول الصور 

كا يقبل الشمع طابع احاتم لا من حيث معدنه بل من حيث أا صفة 
معينة ومن حيث صوربا :(0) . 

إن تشابه الغزالى مع الفلاسفة فى ٠و‏ ضوع الإدراك لا يعنى أنه لم يأت 
مجديد فيه لأن الذى يتتبع ماكتبه وخاصة فى الفترة الأخيرة يلاحظ أنه لم 
يعد ينظر إلى الفصل بين القوى المدركة نفس النظرة الصارمة التى كان 
الفلاسفة ينظرون إلمبا » فقد أصبح يمل غالباً إلى أن يبحث الإدراك بشىء 
من المرونة التى تبعده عن نحكم نظرية القوى . ويظهر هذا نخاصة أثناء 
تعرض الغزألى لموضوع التفكير فى آخر الجلد الرابع من كتابه الإحياء . 

هذا بالإضافة إلى أن الغزالى| يمتاز على الفلاسفة فى التفريق بين طريقين 
من-طراق الإدراك العقلى وهها : طريق الاعتبار أو الاستدلال » وطريق 
الكشف أو الإلهام ويبدو فى هذا المييز أقرب إلى الصوفية منه إلى الفلاسفة . 

وسنبحث موضوع النشاط الإدرا كى على أساس تقسيمه إلى : 

. الإدراك الحسى » الذى م بواسطة الحواس الباطنة والظاهرة‎ - ١ 

الإدراك العقلى » وذلك بطريى الاعتبار والكشف . 

Hk 
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الادراك الحسى 

قبل أن نفصل دراسة الإدراك الحسى محب أن نلفت النظر إلى أنه 
لا يفهم من القول بتعدد قوى الإدراك أن «ذء القوى ععزل عن بعضها » 
ولا بمعزل عن بقية القوى الهركة والفاعلة أو قوى النفس الإنسانية الخاصة. 
فالنشاط الإدراكى مترابط متكامل وتظهر هذه القوى كمجموعة من 
الوظائف تؤدى ى نطاق هدف واحد هو ااوصول إلى «عرفة الأشياء 
والمعانى وإدرا كها . 

إن الذى يعبر عن وحدة هذه القوى جميعها ارتباطها بالقلب الذى هو 
على حد تشبيه الغزالى وسط مملكته كالملك و يجرى القوة الخيالية المودعة ى 
مقدم الدماغ مجرى صاحب بريده » إذ مجتمع أخبار الحسوسات عنده» 
ويجحرى الحافظة التى مسكنها مؤخرة الدماع مجرى خازنه » ويجرئ 
الحواس اللخدس محرى جواسيسه ومجمع الجواسيس الأخبار وتؤدما إلى 
القوة الحالية الى هى كصاحب الريد وهكذا(ا) . 

وإذا ١٠ا‏ فصل الغزالى بين هذه القوى ذإنما ذلك جرد تسهيل البحث 
مع اعير افه بالوحدة الكاملة التى تقوم بين جميع محالات النشاط النفسى . 

وعلى كل » إن الغزالى يبحث «هوضوع الإدراك .الحسى - كا يعقل 
أغلب القدماء ‏ بتصنيفه إلى نوعين من الإحساس وهما :. الإحساس الظاهر 
الذى یم بواسطة الحواس الظاهرة » والإحساس الباطن ودو وظيفة 
الحواس الباطنة . 


KKK 





)١(‏ الإحياء " : م 


۲⁄۹ 


الحواس الظاهرة 

الإحساس الظاهر دو إدراك صورة اوس الحار جى اة انفعال 
يقع على الحس من الغسوس ۰ 

وقبل أن نمضى فى شرح كل حاسة من الحواس الظاهرة بحسن بنا أن 
نلى نظرة على ترتيب هذه الحواس عند الغزالى . 

إن ابن سينا يتبع فى ترتيب الحواس الظاهرة من-جا يخلب ليه فى 
أكثر كتبه . وهو التدرج من الشيوع الحسى ف سائر الحيوان إلى ما يوجد 
۳ فوع دنه 6 ومن الجواس الى يلاصق فہا امس المعحسو س إلى تلك 
الى تحس بالواسطة . 

وتتدرج الحواس عنده من البساطة إلى الأركيب أو العكس . وترثيما 
على النحو التالى : اللمس ثم الوق ثم الشم ثم السمع ثم البصر » فى حالة 
التدرج من البساطة إلى التركيب » أو العك سحين يكو ن التدرجمن المركب 
إلى البسيط (0' . ويحذو ابن سينا فى ترتيبه حذو أرسطو(؟) وكذلك يفعل 
ابن رشد(") وابن باجة(4) . 

أما الغزالى فإنه لا يتبع هذه القاعدة دائماً وإن لم -بملها ذا لأنه 
لا يعنى بدراسة الحواس دراسة تشريحية نظرية » وإثما يدرسها من خلال 
عنايته بها كأدوات للحياة أو آلات للمعرفة . ولذا يختلف ترتيها بحسب 
الغاية الى تؤدما . 

ولنأخذ مثالا على ذلك ترتيب هذه الحواس ى حالة الاستتحصال على 
الطعام لضان البقاء إذ يقول الغزالى « ولنذ كر نبذة من حملة الأسباب الى 
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ا تم نعمة الأ كل إذ لا نى أن الأ كل فعل » وكل فعل من هذا النوع 
حركة » كل حركة لابد لها من جسم متحرك وهو آلنها » ولابد لا من 
قدرة على الحركة » ولابد لما من إرادة للحركة » ولا بد من عل بالمراد 
وإدراك له )١(»‏ . 


ثم يبدأ فى شرح كل مرحلة من هذه المراحل ليصل إلى ترتيب الحواس 
الحمس تى هذا العمل بالذات فيقول « فانظر إلى ترتيب حكمة الله تعالى فى 
خلق الحواس اللحمس التى هى لة الإدراك فأولما حاسة اللمس › وإغا 
خلقت لك حتى إذا مستك نار محرقة أو سيف جارح نحس به فتهرب منهء 
وهذا أول حس يخلق لاحيوان » ولا يتصور حيوان إلا ويكون له هذا 
الحس » لأنه إن لم يحس أصلا فليس بحيوان وأنقص درجات الحس أن 
نحس با يلاصقه وعاسه . . . ثم افتقرت إلى حس تدرك به ما بعد عنك 6 
فخلق لك الشم إلا نلك تدرك به الرانحة ولا تدرى أما جادت من أى 
ناحية فتحتاج إلى أن تطوف كثيرآ من الجوانب ٠٠٠‏ فخلقلك البصر لتدرك 
به ما بعد عئلك » وتدرك جهته فتقصد إلى تلك الجهة بعينها . .. وأما مابيك 
وبينه حجاب فلا تبصره » وقد لا يتكشف الحجاب إلا بعد قرب العدو 
فتعجز عن المرب فخلق لك السمع حتى تدرك به الأصوات من وراء 
الخدران والحجب . . . وكل ذلك ماكان يغنيك لو لم يكن للك حس الذوق 
إذ يصل الغذاء إليك فلا تدرك أنه موافق لك أو غالف(۲) . 

ولئن كان الغزالى لا يعنى هنا بالترتيب بقدر ما يعنى بإيان وظيفة كل 
حاسة » إلا أنه مع ذلك يقدم ترتيبا سب وظيفة كل حاسة أو حب الغاية 
هن خلقها » وترتيب المواس فى هذه الحالة على النحو ااتالى : اللممن » 
1 البصر ‏ السمع » الذوق . 

وحين #تلف الغاية اف التر تيب » ونضرب مثالا على ذاك برتيب 


لحواس كأدوات للمعرفة . 
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وفأول ما ماق فى الإنسان حاسة اللمس » فيدرك مها أجناساً من 
الموجودات كالخرارة والرودة والرطوبة واليبوسة واللين والمشونة وغيرها 
ثم خلت له ابعر فيد رلك به الألوان والأشكال وهو أوضع عوالم ال حسوسات 
ثم ينفتح له السمع » فيسحع الأصوات والنغات » ثم يخلق له الذوق 
كذلك )1١(0‏ . 
وترتيب الحمواس فى -التنا هذه على النحو التالى : الامس والبصر 
والسمع والذوق . 
إلا أن الغرالى عندما يتكلم عن المواس مجردة عن الغاية أو الوظيفة » 
يرتها على قاعدة البساطة والتركيب » وهو ترتيب ابن سينا وغيره من 
فلاسفة الإسلام » وذلك على النحو التالى : اللمس ثم الذوق ثم الثم م 
البصر ثم السمع )١(‏ . 
د عد #6 
اللمس : 
يرى الغزالى مع فلاشفة الإسلام أن اللمس أول الحواس وأعمها . 
ولا يتصور حيوان إلا ويكون له هذا الحس لأنه على حد تعبير الغزالى « إن 
لم بحس أصلا فليس بحيوان 6(”) حتى أن الدودة وهى أخس الحيوانات 
عند الغزالى تملك هذه الحاسة « فإنها إذغرز فما إبرة انقبضت لاهرب لا 
كالنبات فإن النبات يقطع فلا ينقبض إذ لاعس بالقطع »(؟)' . 
ويعتمد هذا على أساس التمييز بين أنواع الموجودات من جمادات 
ونباتات وكائنات حيوانية . 
ويعرف الغزالى إحساس الامس بأنه « قوة مبثوثة ى جميع البشرة 
واللحم يدرك ما الحرارة والرودة والرطوبة واليبوسة والصلابة واللبن 
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والدشونة وال ملاسة والخفة والثقل )١(»‏ » وعضو هذه الحاسة عنده لين» 
مبايات الأعصاب المنتشرة فى البشرة الحارجية للبدن كما يقول علم التشريح 
الحديث » وإتما هو يتابع ابن سينا فى رأيه بأن اللمس قوة منيثة فى جلد 
البدن كله ولحمه وأنها فاشية فيه وفى الأعصاب (9) . 

أما الغاية الحيوية الى وجد اللمس من أجلها » فهى المحافظة على 
الحياة » وجاب المنافع للجسم » ودفع المضار عنه نا تفعل باثى الحواس 
الأخرى .م وإنما خلقت لك أى حالة اللمس ‏ حتى إذا مستك نار محرقة 
أو سيف جارح تحس به فهرب منه » وسبب ذلك أن الحيوان يتدرك 
٠‏ بالإرادة وقد يصادف فى حركته ما يضره ولما كان لا يؤمن عليه « أضرار 
الأمكنة المتعالية عليه' عند الحركة » أويد بالقوة الامسية حتى يبرب مما 
من المكان غير الملاثم ويقصد ما المكان ا ملام )۳(٠‏ . : 

وأما موضوع حاسة؛ الاسس فهو إدراك ٠١‏ يلاس اابدن » أو هو 
الإحساس بالملاصقة . ولكنه يلاحظ كا لاحظ ابن سينا من قبل » وكا 
هو معروف الآن » أن هذه الحاسة على خلاف ااحواس الأخرى «نحس 
موضوعات مختلفة بالحس ولكنها تشترك مع الامس فى ألما لا تتأثر إلا 
بالماسة والملاصقة و(5) . 

وهكذا يشمل إحساس اللمس مجموع إحساسات الضغط واللملامسة . 
والدشونة والطراوة وعكسها » بالإضافة إلى الإحساسى بالحرارة والبرودة 
والألم . ويشير. إلغزالق إلى ذاك بقوله : « وعند قوة اللمس جنس 
لأربع أنواع من القوى : 

. إحداها حاكمة ف التضاد بين الخار والبارد‎ ١ 

ب والثانية حاكمة ف التضاد بين الرطب واليابس . 

۳ والثالثة حاكمة فى التضاد بين الصاب واللين . 





٤١ «قاصد الفلاسفة » نحقيق سلمان دنيا هما (۲) المعارج‎ )١( 
۲۸۹ : ۱ اشغاء‎ )٤( 437 المرجع السابق‎ )"( 
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؛ - والرابعة حاكمة فى التضاد بين الحشن والأملس(1) . 
ويضيف الغزالى إلى ذلك الإحساس بالحفةٍ والنقل(7) . 
ولم يكن الغزالى بدعاً فى ذلك فقد قال مثل هذا إخوان الصفا وباق 
قلاسفة الإسلام . ا قاله قبلهم أفلاطون وأرسطو() . 
ولا يم الإحساس إلا باستحالة كيفية البشرة إلى شبه المدرك من 
الدرودة والحرازة أوغيرها »ولذلك لا تدرك إلا ما هو أبرد أو أسخن(؛) . 
۰ وكيا أن لكل حاسة آلة فإن آلة اللمس الحامل لها جسم لطيف فى 
شباك العصب -مى روحآ(ه) وهو الروح الحيوانى الذى يعمل فى خدمة , 
الحواس حميعاً ظاهرها وباطنها ويستمد من القلب والدماغ كنا رآينا . ومثل 
هذه النظرية لم يعد لها مجال ى عام التشريح الحديث » فالإحساس أو 
الاتقعال العصبى عامة هو اهتزازات ق خلايا الأعصاب كنا يقول علماء 
التشريح وليس انفعال ااروح السائر ى الأعصاب (0) . 
3 236 
الذوق : 
الذوق من الإحساسات المباشرة ء وهو نوع من اللمس عند أغلب 
القدماء وكذلك عند امحدثين ولا يتلف عن حاسة اللمس إلا بأن اللمس 
إحساس میکانیکی › بنا الذوفى إحساس كيميائى » ولذلككان للعاب أشمية 
كبرى ار ل انر لفمرورته فى حصول الاستحالة الكيميائية » لأن 
الذوق يعمل - كا يقول الغرالى ‏ بواسطة و الرطوبة اللعابية التى لا طم 
)١١‏ المعارج 5١‏ ء وقارن هذا بالئجاة 5٠١‏ إ٩‏ 
(؟) المقاصد الام والمعارج ٤١‏ 
Beare, P. : Greek Theories pp. 184-77 052‏ 
(5) المقاصد ط : دنيا ٠وم‏ 
(5) راجع ما فلناه عن الروح الحيوانى ف الباب الأول من الكتاب . 
(5) د. ثواى » الإذراك الحسى عند ابن سينا ص ٠٠‏ . 
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لها » المنبثة على ظهر اللسان فإنها تأخذ طعم ذى الطعم وتستحيل إليه وتتصل 
يتلك العصبية فتدركها القوة المودعة فى العصبية (1) . 
دراسة هذه الحاسة كما توسعوا فى دراسة الحواس الأخرى . 

والذوق على العموم هو القوة المودعة على ظاهر اللسان(؟) وتبدو 
ضرورة هذه الحيوية للإنسان هن إدرا كها لاطعوم الختافة ومعرفة ا)وافق 
واغالف » ليتمكن من نحقيق التكيف والتلاؤم . ويعير الغزالى عن ذلك 
بقوله « ولو لم يكن لك حس الذوق إذ يصل الغذاء إليك فلا تدرك أنه 
موافق لك أو مخالف فلك » كالشجرة يصب فى أصلها كل مائع ولاذوق 
لها فتجذبه. وربما يكون فى ذلك سبب جفافها(۲) . 

ويأتى ترتيب هذه الحاسة مختلفاً ى كتب الغزالى » فهى فى المعارج تلى 
حاسة الشم » ولكنبها فى الإحياء والمنفذ متأخرة عن الحواس جميعاً() . 

د 

حاسة الشم : 

الشم من الإحساسات غير المباشرة» لآن الإحساس بالموضوع الخارجى 
فها لا يكون عن طريق القاس بة كما هو الأمر فى اللمس والذوق : بل 
يتأثر به عن بعد (4) . 

وهى كغيره من الحواس أداة للبةاء والحياة » و لأنه لو لم خلق لك إلا 
حس اللمس لكنت ناقصاً . .لا تقدر على طلب الغذاء من حيث يبعد عنك 
فافتقرت إلى حس تدرك به ما بعد عنك ه(ه) ويؤمن هذا الحس إدراك 
الروائح التى تدل الحيوان على الأغذية الملاثمة (5) . 





٠١ المقاصد ۲۸۰ (5) الإحياء 6 : /ا١٠ء والحكمة‎ )١١ 
. الإحياءء المرجع السابق‎ )٤( ٣٤ المعارج‎ )۳( 
(ه) المرجع السابق . (5) المعيار 44 »والمعارج ؟4‎ 


أما عضو هذه الحاسة فإنه فى زائدنى الدماغ الشبہتين محلمى الثدى , 
وهذا ما بقوله ابن سينا أيضاً(١)‏ . ولكن كلاها لم يصب فى تحديد هذا 
المكان » إذ لم يثبت فى علِم التشريح أن هناك مکازا للشم فى الدماغ » وإنما 
المعلوم أن مكان الإحساس بالروائح هو القسم الأعلى من الحفرتين الأنفيتين» 
حيث الطبقة الخاطية وحجيرات الثم(؟) 

أما عن أسباب الم وكيفيته » فإن العلم الحديث يقول بأن الأجسام ذات 
الرائحة تنشر ذرات من الروائح على شكل جسمات غاز ية » فإذا اصطدمت 
بالغشاء اللخاطى حفرة الأنف -حدث بينهاوبين المدجير ات الشمية تفاعل كيميائى 
كا فى الذوق بحسه المرء راحة معينة . 

إلا أن فلاسفة الإسلام بما فهم الغزالى » يضيفون إلى ذلك فكرة اتفعال 
الوسط الذى هو الحواء بالذرات المنقولة بواسطته . ويشرح الغزالى هذه 
الفكرة بقوله «وإنما تدرك بواسطة جسم ينفصل عن الروائح ويمازج به 
أجزاء ذى الرائحة ممتلطة بالهواء بل لايبعد أن يستحيل الهواء فيقبلالر اتحة:(م) 
وعلى هذا فإن المواء لا ينقل الرانحة فقط من المتروح إلى الحاسة » وإنما 
« يستحيل إليه بامحاورة كما يستحيل بمجاورة النار والبر د » والمواء بلطافته 
أسرع قبولا للروائح منه للحرارة والبرودة )٤(٠‏ . 

وحاسة الشم فى رأى الغزالى هى فى الحيوان أشد مها فى الإنساذ(ه) » 
ولعل السبب فى ذلك أن الحيوان يمشى على أربع »> فأنفه أقرب اتصالا 
بالروائح المنتشرة على قدميه من سطح الأرض . ثم أن الحيوان لا يزال 
يعتمد فى الاس ( غذائه ) على هذه الحاسة » بيما استقل تأمين الغذاء فى 
الحتمع الإنسانى عن فعل هذه الحاسة . 

أما عن ترتيب الشم بين الحواس الظاهرة فإنه يأتى غالبا بعد حاسة 





45 د: نجانى » المرجع السابق ص‎ )١( 156 »والنجاة‎ ١/8 المقاصد‎ )١( 
"۲ المقاصد ۹ وما بعدها - )5( المعارج‎ ”( 
٤٠٤ : ١ (ه) المعارج “57 » والشفاء‎ 
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اللمس » وهذا مالف للا درج عليه ابن سينا من ترتيبه الحواس يمحسب 
بساطتها واختلات الانفعال فما شدة وضعفاً إذ بأنى ترتيما عنده بعد 
اللمس والذوق(١)‏ . 

ويضع الغزالى هذه الحاسة حد.ب أهمينبا الحيوية للكائن الحى بعد اللمس 
مباشرة(۲) وقد يغفل ذكرها حين يتكلم عن ت.لس.ل خلق الحواس عند 
الإنمانولعل السبب فى ذلك تشامبها مع الذوق من حيث الاستحالةالكيميائية. 

وعندما يتكلم الغزالى عن الحواس دون تحديد الغاية من خلقها فإنه 
يضعها بعد السمع والبصر مباشرة(”) . ولعله يقصد حينذاك أن يرتب 
الحواس على أساس البدء من المركب منها إلى البسميط . 

* % نا 

حاسة السمع 

يلح الغزالى كثيراً ‏ كما رأينا - على أن الحواس إتما خلقت لتكود 
أدوات للحياة إلى جانب كونمها أدوات للمعرفة . وهذا ما يميزه عن أكثر 
الذين سبقوه من الفلاسفة الذين كانوا يؤكدون على أثمية الحواس كأدوات 
للمعرفة فقط . 

ويبدو اهمام ألى حامد ببذه الناحية من حديثه فى بداية كل حاسة عن 
الغاية من وجودها كما ذكرنا . وهذا ما يشير إليه حين يتحدث عن حاسة 
السمع إذ يقول 9 وأما ما بينك وبينه حجاب فلا تبصره وقد لا ينكشف 
الحجاب إلا بعد قرب العدو فتعجز عن الهرب فخلق لاك السمم حى تدرك 
بة الأصوات من وراء الجدران والحجب عند جريان الحركات » لأنك 
لا تدرك بالبصر إلا الأشياء الحاضرة »> وأما الغائب فلا يمكن معرفته إلا 
يكلام منتظم من حروف وأصوات تدرك بحب السمع . فاشتدت إليه 
حاجتلث فخلتق لكذلك»(٤)‏ . ويقول فى مكان آخر : ووهل خلق لك السمع 
إلا لتدرك الأصوات » «وأما من عدم السمع فإنه يفقد روح الخاطبة 


(1) الإحياء ٠١۷ : ٤‏ (۲) المرجع السابق . 
(۳) الإحیاء ۳ : ه )٤(‏ الإحياء ٠١١: ٤‏ 
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والمحاورة ويعدم لذة الأصوات المستحسنة والألحان المطربة )١(»‏ . 

أما من حيث ترتيب هذه الحاسة فإنها أيضاً لا تأخذ مكاناً ثابتآً وإنها 
يختلض ترتيما بحسب الغاية والوظيفة الى تؤديها » لذلك فإنْها تأتى فى الإحياء 
ى الرتبة الرابعة بعد اللمس والشم والبصر(۲) كا تأحذ فيه أحياناً المرتبة 
الأولى() أما فى المنقذ فإنها تأتى بعد اللمس والبصر(؟) » وف المعارج تأخذ 
ثارة المرتبة الرابعة بعد اللمس والشم والذوق وتارة أخرى تكون ف المرتبة 
الثانية بعد البصر وذلك حسب نفعها(ه) 

لم يكن الغزالى دقيقا ى شرح عضو إحساس السمع ».ولعل ذلك 
لسببين : أولهما » أن علم التشريح لم يكن قد بلغ إلى مرتبة مبىء له معرفة 
صعيحة هذا العضو . وثانهما » أنه جرياً على عادته لا مهم كثيراً بالناحية 
التشريحية فى دراساته النفسية . لذلك فإنه يتابع ابنسينا فى فهمه لقوة السمع 
وفى تعريفه لها فيقول  :‏ إن قوة السمع مرتبة فى العصب المتفرق ى سطح 
الصماخ تدرك صورة ما بتأدى إليه بتموج الحواء المنضغط من قرع أو قلع 
انضغاطاً بعنف يحدث منه صوت يتأدى إلى المواء المحصور الراكد ف نجويف 
الصماخ ويحركه بشكل حركة فاس الأمواج الحختلفة تلك العصبة فتتأدى منها 
إلى الحس المشترك 6و(5) . 

وموضوع المع على ذلك هو الأصوات » والصوت ليس قائماً بذاته 
بل هو عارض من حركة المواء المتموج بسبب القرع العنيف أو القلع بحدةء 
وحيها تصل هذه التموجات إلى نجويف الصماخ يتموج الواء الراكد فيا 
فتتصل الأعصاب الحسية السمعية المنتشرة فى جوانب الصماخ أو فى أقصاه 
فيحصل السمع (/1) ولابد الحدوث السمع من وسط هو المواء « ولو نم يكن 
هواء يؤدى إلى السمع لم يكن السمع يدرك الصوت »(8) . 


۲۷ الحكة‎ )۲( ٠١“ : 6 الإحياء‎ )١( 

(*) الإحياء: حث جنو د القلب الحلد الثالث . (4) المنقذ ٠١١۷‏ 

(ه) المعارج 45 (5) المرجع السابق ص 48 
(۷) المقاصد ۹۸۰ (م) الحكة ۲۷ 
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ولإخْتلف الغزالى ى هله الموضوع كثيراً عن ابن سينا وابن رشد 
وابن باجة وغير هم من فلاسفة الإسلام :2 
' د د 6 

البصر : 

إن حاسة البصر نى الانسان والحيوان أرق الحواس » ويعتبرها الغزالى 
ممثلة للقوى الظائعرة جميعاً » ويقارن بينها وبين عين البصيرة الى هى بمثابة 
العين الباطنة ى قلب الإنسان الذى يتركب من جسم يدرك بالبصر » وقاب 
يدرك بالبصيرة(1) 

ولعل سبب هذه الأهمية أن البصر "يعد أهم الحواس الى تنقل للفكر 
معلوماته عن العالم الخارجى > فبه ندرك المكان وما فيه من أشكال . وبه 
تطلع على الرموز والإشارات الحتلفة . 

يقول الغزالى : « وقد حلتق الله هذه الحاسةلتدرك ما بعد غن الإنسان . 
فالحركة الإرادية هن طبيعة الكائن الحيوانى ء ولا كان تحركه أحياناً إلى 
بعض المواضع قد يؤدى إلى الإضرار به أوجبت العناية الإلهية إعطاء القوة 
الميصرة لى أكثر الحيوان » ومن عدم البصر فإنه لا ينظر أين يضع قلءه 
فلا يدرى ما بين يديه و لا يفرق بين الألوان ولا يدرى بجوم آفة أو عل 
ولا سبيل له أن بتعلم أكثر الصناعات »(؟) 

ولا يختاف تعريف حس البصر لديه عن تعريف ابن سينا له « فهو قوة 
مرتبة أى العصبية الحوفة »> تدرك صورة ما ينطبع فق الرطوبة الجليدية من 
أشباح الأجسام ذوات اللون المتأدية فى الأجسام الشفافة بالفعل إلى سطوج 
الأجسام الصقيلة () وبعبارة أخرى :إن البصر هو « القوة الداركة للألوان 
والأشكال المودعة فى ملتثى تجويف العينين ءن مقدم الدماغ :(4) 





(1) الإحياء # : ۲ه 

(5) المرجع السابق ؛ : لاه١‏ » المعارج "4 

(۴) المعارج 44 » النجاة 4ه؟ ۲٠١‏ »> الحكة لال . 
)٤(‏ القاصد ۲۸۰ 


(19 الدراسات النفسية» ‏ ۲۸۹ 


وموضوع هذه الحاسة هو الألوان بشى أنواعها » وما يتبعها منالأشكال 
والمقادير والألوان ليست قائمة بذاتها بل هى أعراض(١)‏ ولا يطيل الغزالى 
فى شرح أنواع الألوان على عكس ما يفعل ابن سينا(؟) 
ويافق الغزالى مع معظم فلاسفة الإسلام فى أن الإبصار لايم إلا بوره 
الوسط وهو الضوء عند الغزالى وابن سينا وابن رشد(”) . فلو لم يكن 
ضياء تطهر فيه المبصرات لم يدركها البصر(4) » والإدراك البصرى موقوف 
على وجود النور والعين الظاهرة(0) » والنور هو الظاهر المظهر » وهو 
كيفية مر جودة فى بعض الأشياء » من شأنها أن نجعل هذه الأشياء مرئية » 
فهو يبصر بنفسه ويبصر به غير 5(0) . 
والأجسام بالنسبة للحس البصرى ثلاثة أنواع : 
1- ما لا يبصر بنفسيه كالأجسام المظلمة . 
؛ومم مايبصر بنفسه » ولا ييصر به غيره کال جسام اا 
الكراكب وجسم النار إذا لم تكن مشتعلة : 
“ا ومها ما ديصر به غير ه كالشمس والقمر والئيران المشتعلةق» والروح 
والنور اسم لهذا القسم الثالث(8) . 
٠‏ أما عن كيفية حبوث الإبصار فقّد كانعلىالغز الى أن يختار بين ثلاثة آراء ؛ 
1 (! ) رأى يقول : بأن الإبصاريتم بانفصال شعاع من العين إلى المبصرء 





١ 6 المعيار ماه (؟) د . عمان تجاتى  المرجع السابق‎ )١( 
(؟) الحكة ا؟‎ ۳٣٠۷ : ١ الشفاء‎ )۴( 

(ه) المشكاة ه (5) المشكاة وه 

(۷) أبن باجة : المرجع السابق ٠٠۳١ 1١1‏ 
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كما يرى رأى أفلاطون(١)‏ أو العكس(؟) على رأى النظام والمعتزلة . 

(ب) ورأى يقول » بأن القوة المتصورة هى الى تدرك المرئيات » 
وهذا رأى دبمقوقريطس على ما يظن(۳) . 

(ج) ورأى أرسطو » الذئ يقول : بأن الإبصار يم بانطباع صور 
المرئيات ق الرطوبة. الجليدية من العين عند توسط الجسم المشف عند 
انبثاق النور(ة) . 

وَل يحاول الغزالى التوفرق بين رأى أرسطو وأفلاطون كا فعل الفارانى 
من قبل(0) وإثما سلك مسلك ابن سينا والجويئ(5) ٠١‏ فأنكر على الى 
أرسطو آراءهم » وقال بانطباع مثلصورة المحسوس ف الرطوية الخليدية(/07. 

وللغزالى تحليل تشريحى ورياضى لكيفية الإبصار وتأثير البعد على رؤية 
الأجسام ٠لا‏ جد مجالا نشرحه هتارم) . 

ولقد قارن الغزالى بين البصر وعين اابصيرة الى هى عين القلب . 
فوجد أن البصر قاصر عن عين القلب للأسباب التالية : 

. إنه يبصر غيره ولا ببصر نفسه‎ -١ 

۲ لا يبصر ما بعد عنه » ولا ها قرب منه . 

لا يبصر ما هو وراء حجاب . 

5- يبصر ٠ن‏ الأشياء ظاهرها دون باطمها . 

ه- يبصر من المتصورات بعضبا.دون كلها . 

1١5١ ابن سينا : أحوال النفس‎ )١( 

؟) المعارج 44 » المقاصد 8١‏ : مقالات الإسلاميين للاشعرى تحقيق ير ؟ ٠٠۹:‏ 

(۳) د . أجابى : المرجع السابق ٠١١‏ 

١8 ابن سينا : المرجع السابق . (ه) الفاراى : المرة المرضية‎ )٤( 

(5) الجويى : الارشاد» نحقيق يوسف مومبى ص ١١۷‏ 

ر۷) المعارج ٤٤‏ ب المقاصد ۲۸١‏ (8) المرجع السابق . 


۲۹1 


5 يبصر أشياء متناهية ولا يبصر مالا ماية له . 
/- يغاط فى إبصاره لأنه : يرى الكبير صغيرآ » والبعيد قرياً › 
والساكن متحركاً » والمتحرك ساكتاً(١)‏ .. 
ويسبق الغزالى إلى الانتباه لما يسميه علم النفس بالصصور التابعة » أى 
بقاء صور المحسوسات فى العين مدة بعد غياب المحسوس » ويرى أن هذا 
من أسباب غلط الحس ويشير إلى ذلك بقوله « فإنك تأخذ قبساً من نار كأنه 
نقطة » ثم تحركه بسرعة فتراه خط مستقما » أو دائرة » وهما مشاهدان 
موجودان فى حسك لا ى الحارج لأن الموجود ف الخارج هى نقطة فى 
کل حال . 


HER 


> المشكاة‎ )١( 
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الحواس الياطنة 


الإحساس الباطن هو إدراك صور المحسوسات والمعانى الجزئية الموجودة 
فہا » والة 5. بيئه وبين الإحساش الظاهر أن المؤثر فى الحواس الباطنة يوجد 
فى الداحل » أما فى الحواس الظاهرة فهو فى اللخارج . 

وستمهد لدراسة كل قوة من قوى الإحساس الباطن بإلقاء نظرة سريعة 
على الأمور التالية : 

. تعدد الحواس الباطنة . (ب) ترتیہا‎ )١( 

(ج) أماكها . 

تعدد ال#واس الباطنة : لقد أثيتالغز الى أن تعدد الحواس الباطنة ضرورى 
لإدراك الصور والعانى الزئية » فكان لابد من وجود الحس المشترك 
ليدرك صور الأشياء علىاعتبار أن الحواس لاتقدم إلا مجرد الانطباع الحسى ؛ 
ولابد من الحيال الحفظ صور الإحساسء كا يبدو الوهم ضرورياً لاستخلاص 
المعالى الحزئية من المحسوسات ء أما الذاكرة فلايد مها لحفظ المءانى» هذا 
بالإضافة إلى ضرورة المخيلة البى تتصرف ف معطيات قوى الإحساس الباطن. 
فتفصل فما وتركب » إلى جاتب أنها تساهم ف عملية استعادتها رتذكرها . 

وقد وردت هذه الحواس ق أكثر كتبه على النحو التالى : الهس 
المشترك » والخيال والوهم والحافظة والتخيلة . ذكر ذلك فى المقاصك 
والتهافت والميزان والمعارج والمعراج والروضة(١)‏ . وخرج عن تعدادها 
على هذه الصورة ف معيار العلم حيث أدمج الحس المشير ك مع الحيال وسهاهما 
الما الحسى » وأنقص مها قوة التذكر(؟) » وف الإحياء حيث أنقص 
الوم مہا وكرر التذكر والحفظ (") »وق الحكة حيث أنقص الح سالمشرك 

. "١6 5 المقاصد ۲۸۱ › الہافت ط : دتيا 781 » الممزان‎ )١( 

(5) المعيار 74 () الإحياء * : ه 
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والخيال وأضاف العقل والغضب )١(‏ » وف الكيمياء حيث أطلق على الخس 
المشترك اسم الخيال (؟) . 

والغزالى يتابع ابن سينا ق هذا التعداد » ولاءتلف عنه ی ال ء 
الكثير () وقد اعتمد كلاهما على الفارابى الذى تابع أرسطو فى تمييزه بن 
الحس المشترك والتخيل والذاكرة(٤)‏ . 1 

ويدعى البعض أن ابن سينا أضاف قوة الوهم إلى هذه القوى(ه) . 
إلا أننا لانعتقد بصحة هذا الرأى لأن الفارانى أشار إلى قوة الوهم من قبله 
فى فصوص الحكم(5) . 

ترتيب اواس الباطنة : يبدو آن الغزالى يعتمد فى ترترب هذه الحواس 
على قاعدتن رئيستين هما : التدرج ف التجريد » ورف الحاسة ورفعبا. 

أما من حيث التدرج فى التجريد» فزن القوى تبدأ بالحس المشترلدالذى 
يحرد نوعاً من التجريد ٠‏ ولكن مثال المحسوس يبق على قدر مخصوص 
و”“بعد مخصوص (/) ثم يتبعه احيال الذى لامجرد الصورة عن المادة تماما ‏ 
لأنه يبتى على اواحقها كالوضع والآين والتقدير . يلبهم الوهم الذى ينال 
المعانى التى ليست فى ذواتها مادية ولكنه يأخذها عن المادة . 

يقترب الغزالى فى هذا الترتيب متقارياً من ابن سينا(8) . 

وأما ترتيب الحواس الباطنة من حيث رفعة الحاسة ورقبا . فإنه يقوم 
على أساس أن القوى و متفاوتة الرتبة فإن بعضها أريدت لنفسها » وبعفها 
أريدت لغيرها > وبعضها شادءة » وباضها عدودة : والرتدى الاق نا 


. الحكة عل (؟) الكيمياء‎ )0١ 

(۴) الإشارات من الشرحين ١6٠‏ "و١‏ النجاة 58؟ .الشناء ٣۴۲ : ١‏ 

ه١‎  4ا/ المدينة الفاضلة لاقارالى‎ ٠ النفس: لأرسطو‎ )٤( 

(ة) ابن رشد : مهافت ط : بويج ٥٤۷‏ “فلتزر : القلسفة الإسلامية ص ١15‏ 
جواشون : فلسفة ابن سينا ص ۳۲ (5) الفقصوص :لافار ای ۷۴۳ 

٠٤۷ - 1٤١ : ١ المعارج 517 "> (۸) الإشارات‎ )7( 
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هى التى تراد لذاتها ويراد غيرها لها(١)‏ والوهم هذا الترتيب هو رأس 
القرى فى الإدراك الحسى »و تخدمه قوتان؛ قوة بعده وقوة قبله ٠.‏ فالقوة التى 
بعده هى القوة الحافظة لما أد ركه »والقوة التى قبله هى حميع القوى الحيوانية 
ومن جحملتها المتخيلة أى المفكرة ثم القوة الحافظة للصور وأخيراً الحجس 
المشترك(؟) . 

ولاختلف هذا الترئيب أيضاً عن ترتيب ابن سينا والفارانى . 

غير أن الغزالى لايتقيد مبذين و ي . وإتما يرك 
مالا للاستفادة من هذه القوى فى التدليل على يعض الظروف والمواقف 
اأىاية ,مال ذلك آنه ف الإحياء يرتب هذهالقوى عإ لىأساس .عملية إدرا كية 
هردية يغفل فيها الو هم .ويرتب بات الحواس علىالنحو التالى : الحس المشترك 
> الحافظة ثم التحيل وأخيراً التذكر » ويشرح سبب ذلك يقوله « فإن 
الإنسان بعد رؤية الشىء يتمق عيليه فيو وره ى فة وهو الخيال 

ت تبتى تلك الصورة معه بسبب شىء يحفظ وهو الحافظ م يتفكر فیا حفظ 

SRS 
فيجمع جملة معانى المحسوسات ق خياله 0 المشترك بين الحسوسات(۴)‎ 
. و بشيه هذا مافعله إخوان الصفا ق تر تيبم للحواس(5)‎ 

أمكنة الحواس الباطنة : الرأى الغااب على الغزالى أن مكان الحس 
المشتر ك والخيال فى مقدم الدماع » أن مكان الحيال بالذات فى التجويف 
الأول هن مقدم الدماع(ه) . كما أن مر كز الوهر فى التجويف الأوسط من 
الدماع (5) . وكذلك الأمر بالنسبة للمتخيلة(/7) . أما مكان الذاكرة فإنه 





۲۷۹ - ۲۷۷ الممزان ۲ . النجاة‎ )١( 

1١١ المرجع السابق مم عا معارج القدس‎ (Y) 

(۳) الإحیاء ۳ : ه 

(5) دوبور : تاريخ الفلسفة ق الإسلام ص ٠١١‏ 

(ه) الميزان ٠‏ »> الكيمياء 51١‏ من المجموع »الإحياء * : ه 

د) المراجع السابقة والمعارج 44 (۷ المزان 58 ء المقاصد ۸ه 
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تارة فى مؤخر الدماغ )١(‏ وتارة ىق وسطه(؟) . والغالب أن مكاتها عنده 
فى القسم المؤخر من الدماع > لأآن المتخيلة على اعتبار أنها تتصرف فى 
معطيات الحواس والمعاق كان لابد من أن يكون مر كزها فى الوسط بين 
الخيال والذاكرة . 

وينبه الغزالى إلى أن أماكن هذه القوى إتما عرفت بفضل صناءة 
الطب و فإن الآفة إذا نزلت بده التجويفات اختلت هذه الأمور ,(”) . 

والقول بالأمكنة على هذه الصورة يبدو قريباً جد مما أورده ابن سينا 
فى هذه الموضوع (4) . 

e 


الحس المشترك : 

فرقنا فى بحثنا بين الحواس » وجردنا كل حاسة عن جميع التأثرآت 
الأجنبية عنها » ونظرنا إلى كل منها على حدة » وءعرفنا ماتأق به إلى النفس 
من لون وشكل ورانحة وطعم وبرودة وحرارة . 

وهذا التحليل ضرب من البحث العلمى » إذ أن جميع المحواس تعمل 
عملها فى آن واحد . فإن الإنسان يسمع أصواتاً » ويرى أشكالا وألواناً 
مختلفة ٠‏ » ويلمس سطوحاً ما اشن وهنها الأماس »ويم روائح ٠تنوعة‏ 
فى كل الحظة من لحظات حياته وتتجمع :تلك الإحساسات وترتبط » ويؤثر 
بعضها على بعض » وينسب بعضها لبعض بل إها نحدث فى النفس عواطف 
لطيفة خفيفة » ونحرك الذاكرة لتأقى ا يناسسها ويشاكلها »و يعمل فيهااتفكير 
عمله فتمتزج مع حيائنا الباطنة امتزاجاً قوياً . 

وقد تتأثر حاستان بالشىء الواحد . كا لو رأت العين شكلا مستطيلا 
أزرق » ثم لمسته اليد فإذا به أملس . فيرتبط الشكل المستطيل » والملاسة 





ه١١ الممزان 0 (؟) الكيمياء‎ )١( 
۲۹۹ 156 التهافت ط : دنيا 44؟ 9) النجاة‎ )" 
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والزرقة » فيدرك الكتاب و كأنلنا ملكة خخاصة لاتتعدى المحسوساتالبسيطة 
بل تقتصر عليها » ونجمع بعضها إلى بعض » وهى مايسميه الغزالى وغيره 
من فلاسفة الإسلام ومن سبقهم باسم الحس المشترك . يقول الغزالى مشيرآ 
إلى هذا المعنى وكلذلك_أى الحواس الظاهرة_لايكفيك لو لم يخلق فمقدمة 
دماغك إدراك حس آخر يسمى حساً مشتر كا تتأدى إليه هذه المحسوسات 
الحمس ومجتمع فيه » ولولاه لطال الأمر عليك . فإذا رأيته مرة فلا تعرف 
أنه مضر مالم تذقه ثانياً لولاالحس المشيرك » إذ العين تبصر الصفرةولاتدرك 
المرارة فكيف يمتنع عنه » والقوق يدرك المرارة ولايدرك الصفرة . 
فلابد من حا م مجتمع عتده الصفرة والمرارة جميعاً حى إذا رأيت الصفرة 
حكم بأنه مر فتمتنع عن تناوله ثانیاً » (۱) . 

إن هذا التحليل متدن ودقيق . إِذْ أن المحسوسات المتنوعة ترتبط 
وتجتمع . فله أن يطلق اسم المشترك على ذلك الارتباط » لأن النفس واحدة 
كا يقول فى مواضع مختلفة » وما هذه الألفاظالتى نطلقها إلا لتسهيلالبحث. 

والحس المشترك على ذلك هو الإدراك الذى تتأدى إليه المحسوسات 
و كأنه جامع لها ٠‏ والغزالى يسميهقوة وجنداً باطناً ؤإدر ا كأو لوحا إذلاجتمم 
المحسوسات إلا فى هذه القوة . 

وقد كان أرسطو أول من أشار إلى وجود الحس المشترك والحس 
الباطن عامة » على اعتبار أنه من الوظائف السيكولوجية الداخلية المتعلقة 
بالتفس الحاسة . 

ولايرى أرسطو لهذا الحس آلة خاصة » أى أنه لي سإحساساً سادساًء 
بل هو طبيعة مشار كة من الحواس جميعاً . ( والإحساس عند أرسطو قوة 
واحدة تؤدى بعض الرظائف بفضل طبيعتها الخاصة وتتوزع لغايات معينة 
على خس آلات حسية » لكل آلة فها عمل معلوم ) . والحس » المشترك 
وهو قوة الإدراك بشكلها المام عند أرسطو » يؤدى الوظائف التالية : 





٤۸ معارج الغدس‎ )١( 
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إدراك الممسوسات المشتركة كالخركة والسكون والعدد والشكل 
د المقدار , 

؟ ‏ إدراك المحسوسات العر ضية مثل هذا حى وهذا زيد وهذا ميت . 

۴ إدراك إدراكنا أو ما نسميه بالشعور . 

إدواك الفرق بين موضوعان حسيين محتلفين )١(‏ . 

ويخلط الفارانى أحياتاً بين الس المشترك وبين التصور(؟) ٠‏ وهو 
يشير إلى أنه أ الحد المشترك بن الباطن والظاهر فوة ( مجمع ما تؤديه 
الحواس ٠.‏ وعندها بالحقيقة الإحساس » وعندها ترتسم صورةآلة تتحرك 
بالعملية فتبى الصورة محفوظة فما » (۳) . 

أما ابن سينا فإنه يأخف برأى أرسطو فى الحس المشترك على أنة القوة 
الى لجتمع فمها إدراكات الحو اس و تصير جميعها بذلكواحدة (4) »ولكنه 
يخالفه فى أنها طبيعة «شتركة بين الحواس الحدس » ويقول بتميزها كقوة 
هآلا رمكائها 60 . 0 ْ 

ويتابع أغلب فلاسقة الإسلام ابن سينا فى هذا الرأى (5) ما عدا 
ابن رشد الذى يبدو أنه أقر ب إلى رأى أرسطو فى القولبعده وجو د حاستسادسة 
, وذلك لعدم وجود محسوش آحر »یز اد على الحسوسات اللحمس ومايدركها 
بتوسطها وهى المحسوسات المشتركة ع ولعدم وجود آلة لجس المشارك 
و فهو لا يدوك بالواسطة ولذلاك لم يكن حاسة خحاصة لأن الحاسة لاد ها 
من واسطة » (۷) 





)١(‏ التفس لأرسطو ء محقيق د . الأهوانى و: 

Madkouı : La Place d'Al-Farabi, P. 125. 0 
۸٤ (؟) الفصوص من القرة‎ 

155 الشفاء ۱ : ۳۳۳ . أحوال النفس محقيق د . الأهوانى‎ )٤( 

(ه) أحوال النعس » مقدمة د . الأهوالى م١‏ , 

(3) ابن باجة : النتفس 1178 

(۷) تاخيص النفس : لابن رشد #ققيق د الآهوالى هة ابره 
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أما الذر الى فاإذء 5 ذكرنا و دك أبن م ف قو له بو جود الح سالمشتر لك 
كقوة لمارالة ومكان ف مقدم نجويف الدماع 3 
يقرب الغزالى «ن ابن سينا )١(‏ فى أدلته على وجود هذه الراسة وأهم 
هذه الأدلة : 


١‏ - دليل النقطة المتحركة : يشرحه بقوله وفإنك تأخذ قبساً من نار 
كأنه “طة ثم حركه بسر عة حركة مستقيمة فتر اه خطأ من نار و حركه حركة 
مستديرة فتراه دائرة من التار والدائرة واللخحط مشاهدان وهما موجودان 
فى حسلك لا فى الخارج عن حسك » (۲) . 


ويفسر ذلك بأن فينا قوة غير البصر ترقسم فما النقطة علآنه « لوكان 
المدرك هو البصر لكان يرى القطر كاهو عليه » والنقطة "نا هى علسا . 
فإنه لا يدرك إلا الغابل النازل » وليس ذلك يط فعلمنا أن ثمة قوة أخرى 
ارتسم فا هيئة ما رئى أولا » وقبلأن تمحى تلك الميثة لحقتهاأخرى وأخرى 
فرآها خط مستقيماً فعندك إذن قوة قبل البصر إلما يؤدى البصر ما يشاهده 
وعندها تجتمع المحسوسات فتدركها » وهذا الدليل مأحوذ عن أرسطو 
فى إدراك الحركة . 

؟' - اللإحساس الباطن : كشعور الإنسان بجوعه وعطشه وخوفه وفر حه 
وجميع الأحوال الباطنة الى يدركها من ليس له الحواس اللحمس » فهذه 
ليست من الحواس الحمس ولا هى عقلية « بل الهيمة تدرك هذه الأحوال 
نفسها بغير عقل » . 

وبمر الغزالى بوظائف الحس المشترك مروراً سريعاً على عكس ما يفعله 
ابن سينا » ويتحدث عن هلهالوظائف أثناء حديثه عن إثبات وجود الهس 
المشرك وتتلخص با يلى : 


(۱) الشفاء ١‏ : ۳۳۴۳ » ۲۹۱ » الإرشادات من الشرحين ١510 ١47‏ 
(۲) الغزالى : فيصل التفرقة ۴٣-۴۵‏ . 


14۹ 


الجمع بين الم#سوسات : وذلك لأن الإنسان على حد قوله « إذا أبصر 
شيئا أو سمع كلامآ واحدآ وما فى العين عنده شخصان » أعى شبحين فى 
العينين » وكلاممن فق الأذنين فالقوة المدركة لها قوة واحدة » اجتمعت 
عندها الصورتان أى الشبحان ف العينين على اتفاقهما ... ولا يكون الجمع 
إلا لشىء يناسب الشىء الآخر إما بالمشامة أو المقارنة بما يكون ورد على 
الحس منه )١( ٠‏ . 

ويرى العلم الحديث أن هذه الوظيفة من مهمة المراكز ا#تلفة الموجودة 
فى الدماغ » حيث ينبى إلى المخ انفعالات الأعصاب الحسية . 

إدراك التغاير أو التمييز ببن المحسوسات : وهله المرتبة أرق من 
مجرد الانطباع الحسى » وقد رأينا كيف أن الإحساس ليس أكر من تله 
أو انطباع حَسى 2 وكيف أنه يخلو من أى معز أو فهمء أى أنه حادئة 
فيسيولوجية بسيطة يتصل به موضوع الحس وجهازه . 

إن علية ابر ببن المحسوسات يقوم بها إذن الس المشرك» ولولاذلك 
و لكنا إذا رأينا شيثا أصفر لا ندرك أنه حلو ما لم جد إدراك ذلك الذوق 
أولا أعنى العسل فإن العين لا تدرك الخلاوة » والذوق لا يدرك الصفرة » 
فلابد من حا م مجتمع عنده الأمران  .‏ وذلاك قوة أخرى ليست واحدة 
من الحواس الحمس الظاهرة » (؟» 

إدراك الغسوسات المشتركة : مثل العدد والمقدار والحركة والسكون 
والشكل وهذا يعود إلى أن من المحسوسات ماهوخاص بكل حاسة على حدة» 
ومنها المشتركة الى تدرك بواسطة الحسس المشتّرك . | 

وهكذا يبدو لنا آن الس اأشترك م عهمة أساسية فيا نطلق عليه 
الآن اسم الإدراك الحسى » وعن طريق ذاك يكتسب الإحساس معناه إذ 
أن الإحساس امحرد خلو من أى فهم أو معتى ا قلنا » وليس هو أكرمن 


48 مقاصد الفلاسغة ۲۴۷۷ » ههلا » معارج القدس‎ )١( 
. د . مجان » نقلا عن جيمس وهوفدیتج‎ )۲( 


م 


مجرد الانفعال عن الكيفية الحسية . أما الإدراك الحنى فهو استجابة معقدة 
تجمع بين الإحساس وبين التجارب الماضية »أو على الأقلإن الإدراك الحسى 
يتضمن شيا أ كار من الإحساس . غر أن مفهوم الحس المشرك لا يطابق 
تماماً مفهوم الإدراك" الحسى » لتدخل عناصر أخرى كالذاكرة والتخيل 
لإنمام عملية الإدراك » وهذا ما يشير إليه الغزالى فى معيار العام )١(‏ . 
Hk‏ 

الوهم : 

قلنا إن الحس المشئرك يدرك المحسوسات » ولذلك لابد من قوة تدرك 
المعافى غير المحسوسة من الحسوسات » وهذه هى قوة الوهم . 

يعرفها الغزالى بأنها « القوة الى تدرك من امحسوس ما ليس عحسوس 
كا تدرك الشاة عداوة الذئب ٠‏ وليس ذلك بالعن بل بقوة أخرى » وهو 
لاحهاكم مثل العقل لاإنسان ۾ (۲) . وبعبارة ار إن ١‏ الوم يدرك معالى 
غير محسوسة من الحسوسات ال جز ئية كالقوة الحا كمة ى الشاة بأن الذئب 
:هروب عنه ون ااولد معطوف عايه » (”) . 

وهذا التعريف مقتبس من تعریف ابن سینا لاوهم )٤(‏ . 

وإدراك المحسوسات والعانى الحزئية المستخلصة منبا أمر متشعب . 
ويتطاب تعاون عدد من القوى . لذلك كان الوهم قوة رئيسية عند وع 
فلاسفة الإسلام (ه) . 


54 معيار العلى‎ )١( 

(۲) المقاصد ۲۸١‏ ونلاحظ أن الغزالى لا يورد هذه الفوة ف الإحياء ‏ : 5 
ولا المحجة ص" 

(*) ميزان العمل 8؟ العارج ٤٩۹ - ٤۸‏ 

)٤(‏ عرف المانوى هذه القوة تعريفاً جامعا فقال إلا « قسم من الإدراك وهو 
إدر الك المعانى غير الحسوسة من الكيفيات والإضافات الخصوصة بالشىء الجر . 
الموجودة فى المادة لا يشا رکه فا غيره 7 : 1١616‏ 

ره) المعيار 4؟ 


وإذاكان المحسوس شخصاً فردياً له مكان معين » وصفات انفرد با » 
وهو ما يسميه أهل المنطق عينآ من الأعيان » فكيف النفس أن تستخرج 
منه معنى . إِنْ هذا هو ما تقوم به قوة الوهم . 

وقد أشار القارالى إلى ذلك بقراه : إن الوهم أو الحس الباطن لا يدرك 
المعنى صرفاً بلخلطا » ولكنهيشتيه بعد : وال المحسومن . فإِن الوه والتخيل 
أيضاً لا يحضران فى الباطن صورة إنساءية صرفة بل على نحو ما. نحن من 
خارج » مخلوطة بزوائد وغواش من 5 وكيف وأين ووضع . فإذا حاول 
أن يتخيل الإنسانية من حيث هى الإنسانية بلا زيادة أخرى لميمكنه استثبات 
الصورة الإنسانية الخلوطة المأخوذة عن, ال ر, وإن فارق المحسوس .)١(‏ 

وقد زاد ابن سينا هذه القوة نحليلا لدرجة أن كثيرين اعتبروا الوم 
من ابتداعه الخاص كا أشرنا إلى ذلك سابقاً . 

وقد تابع الغزالى من سيقه من الفلاسفة فى فصل هذه القوة . واعتبار 
وجودها ضروريا لتجريد أكل من تجريد الحسن المشترك لأن تجريدها كا 
يقول « أتم وأ کل ما سبق فإنه يدرك المعى الحرد عن الاواحق وغواشى 
الأجسام كالعداوة' والحبة والخالفة والموافقة إلا أنه لا يدر كعداوة كلية ومحبة 

كلية بل يدرك عداوة جزئية بأن. يعلم أن هذا الذئب عدو مهروب عنه » 
...لخ (). 

وهذا القدر من التجريد موجود عند الحيوان » يشير الغزالى إلى ذلك 
بقوله دولولا وجود قوة باطنةلم تكن تدرك الشاةالعداوة لأنها لا ترى:(). 

إلا أن هذهالقوة لا تدرك معبى كلياً » وإتما يبى ما تدركه جزئياً مرتبطاً 
ببعض الغواشى واللواحق )٤(‏ . وهكذا فإن قوة الوه لا تبعدناكثيراً عن 
الإدراك الحسى » ولا تفارق المحسوسات ولا يستطيع الإنسان إدراك المعنى 
الكلى إلا بواسطة قوة النفس النظرية . ولذلك فإن الغزالى يكيز بين الوهم 


٠۳ المعارج‎ )۲( ١4 الفصوص للفارانى من القرة‎ )١( 
۲۷۸ المقاصد‎ )٤( ۰ ٤٤ الہافت ۲ط : پویج‎ )۳( 


۲ 


العقل ذلك لأن العقل يتصور ما لا حد له » بيما يتوسط الؤهم بين الس 
رين 0 .)١(‏ 
قيمة الوهم : يتابع الغ الى ابن سينا فيجعل الوهم أشرف القوى ى الباطئة 

يها » إلا أنه يشير أحياناً إلى القوة المتخيلة على أنها أشرف القرىر؟) 
وذلك عندما يستعملها العقل الإنسانى » ويبى الوهم على ذلك شرف القرى 
أل تى يشارك فبا الإنسان مع الحيوان . 

يرى الغزالى , أن الوه, كثيراً ما يخطىء فى أحكامه » لانه يوافقالمبر هن 
عل ملي الات راه ي النتيجة (*) . والعقل هو الذى يستطيع أن 
يتخلض من هذا الحطأ » لأنه « يستدر ج الحس والوهم إلى أمور يساعدانه 
على إدراكها ويأخذ منها مقدمات يساعده الوه علبا ويرتها ترنيياً لاينازع 
فيه ويستنتج ما بالضرورة نتيجة لا يسع الوه التكذيب بها لأنما مأحوذة 
من الأمور التى لا يختلف الوهم والعقل عن القضاء بها , . 

وهكذا فإن الوهم لا يمكن الاعماد عليه فى الوصول إلى المعرفة . ولابد 
من حا م العقل الذى يرده إلى الصواب ٠‏ ويكل سلسلة التجريد . 

HR 

الخيال والذاكرة : 

إن الحياة الئفسية لا تقوم على يرد الخاضر .وإئما هى استمرار المأضى 
وامتداده واتصاله بالحاضر . ونحن إنما نعيش بذ کریاتا وآمالنا وجار ہنا 
وعلاقاتنا مع الأهل والأصلقاء الذين عرفناهم فق طفولتنا . كما تعيش 
فى حاضرنا . 

إننا دائماً ننظر إلى الوراء ؛ وبدون هله النظرة نتجرد عن التجرية 
والخبرة وبكتنع علينا أن نتعلم . فالتجربة ترك أثرها مسجلا فى الذاكرة . 
وحيث لا ذاكرة لا تفكير . وقد كان أرسطو أول من ناقش وظيفة التخيل 


۱١۹4 الہافث ۷۳ (؟) فرائد اللآلىء‎ )١( 


۳۳ 


والتلكر بين القدماء )١(‏ فالخيال حسب قوله يحفظ صور امحسوسات بعد 
زوال الإحساس وغياب الحسوس وقد ينسب إليه التعديل فا . 

أ بالنسبة للغزالى فلابد أن نشير إلى أنه : 

١‏ - يفرق:كغيره من الذينبحثوا فى نشاط الإنسان النفسى من الأقدمين 
( خاصة فى كتبه الأولى ) بين قوى النفس الختلفة : قوة أو ملكة التذكر » 
وملكة الخيال الخ . . . وهذا ما رفضه علم النفس الحديث لأنه ينظر إلى 
الذاكرة كوظيفة من الوظائف النفسية » ولا يتكلم عدها كقوة مجردة . 

۲ - ويفرق متابعاً لابن سينا » بين حافظة الصور المحسومسة » وحافظة 
المعانى الجزئية . وذاك لأنه بميز بين إدراك صور المحسوسات » وإدراك 
المعانى الجزئية › الذى يم بواسطة الوهم حيث تكون الذا كرة هى القوة 
الحافظة لما . : 

م وعملية التذكر عنده ليست مقصورة على الخيال والحافظة » بل 
إن المتخيلة أو المفكرة عند الإنسان تقوم بدور هام فبها كنا سترى . 

5 - وقوة التذكر بنوعها ليست من خصائص الإنسان بل يشارك معه 

فها اليتس الحيواتى كله . ْ 5 

ه-ثم إنه يقول بوجود أمكنة خاصة ف الدماغ لقوق الذاكرة 
والخيال » كنا هو الأمر بالنسبة لباق القوى الأخرى . وهذا لا يقره العم 
الحديث كا ذكرنا. 

لكل هذه الأمور فإن يحثنا تخيال والذاكرة سيكون على النحو التالى : 

وحاغيال ارالصورزة. 

؟ - الحافظة أو الذاكرة . 

م غملية الحفظ والتذكر والاستعادة . 


Beare J. : Greek Theories of pp. 351 — 352 (1) 
elementary Gogniton. 


۳۰4 


ایال أو المصورة :5 


يعر فها الغز الى بأها ‏ القوة الثى تحفظ ما ينطبع فى الحس المشئرك (1) أو 
۾ القوة التى تبى فها صور الأشياء المحسوسة بعد غبدئها » (۲) أو نها الى 
تحفظ ما يبتكره التخيل من صور ومعان (”) ولا يختلف هذا التعريفكثيراً 
عن تعريف ابن سينا )٤(‏ . 

والوظيفة الأساسية ذه القوى هى المفظ كا ذكرنا . فإذا نظرنا شيا 
وغبناعنه أو غاب عنا و بقيت صورته فيناكأننا نشاهدها ونراها (ه) » فإذا 
أدركنا الصديق مثلا وأجمضنا عيننا « فإن صورته تكون حاضرة فى دماغنا 
على سبيل التخيل والتصور (5) بدونأى زيادة أو نقص أو تغيير أو تبديل. 

وقد رأينا أن الإدراك الحسى لا يم إلا إذا تأثرت الأعصاب الحسية ثم 
تقلت تأثيرها هذا إلى الدماغ . فإذا انقطع المؤثر وغاب » فإما أن لا يبى 
ما نشعر به فى جسمنا أو أنفسنا وإما أن يبى تأثير الحاسة نفسها أى فى آلة 
اللحس » كالعين والأذن والجلد » مما يسميهعلاء النفس صورة . وهوالصورة 
الباقية سواء بطريق الحاسة أو بطريق الدماغ . فإذا كان الحس قريب التأثر 
ئلم يغب نعنه المؤثر إلا منذ زمن قليل ٠‏ كانت الصورة ناتجة عن الحاسة ‏ 
وذلك ها رأيناه فى القبس الذى تكونت منه دائرة من نأر » وتلك هى 
الصورة التابعة » أى الى تعقب الحس » وهو الذى سماه الغزالى الوجود 
الحسى فى الخيال » والذى قال عنه بأنه « ما يتمثل فى القوة الباصرة من 
العين ما لا وجود له خارج العين فيكون موجوداً فى الحس ويختص به 
الحس ولا يشاركه غيره 6 . 


)1١(‏ مقاصد الفلاسفة 6/؟ () الممزان 4؟ : ه؟ 
() الإحياء : جنود القلب . : 
)٤(‏ الشفاء ۱ : ۳۲۳ : د + تجاتى » المرجع السابق ١١58‏ 
(ه) معارج القدس ٤۸-٤۷‏ (؟) الاقتصاد “ا + 


٠٠١  )ةيسفنلا الدراسات‎ - 7١ 


وأنواع الصور تابعةلأنواع الحواسءولذلاك فإنء .ها الصور المسموعة. 
والمشمومة والبدمرية. وغالب الناس يشتركون فى أنواع الصور كلها »ولكن 
البصرية تبى دائماً أسبل هذه الصور(١)‏ . 

ولا فرق عند الغزالى بين طبيعة هذه الصور وطبيعة الحس » لأن أثرهما 
كا لو نظرت إلى من يأكل حاءضاً فكأنك تدرك فى ذوقك إحساس 
الحامض على لسانك » فلا فرق بين تأثير صورة الحامض الموجودة فى 
دماغك وتأثيره بنفسه على ذوقك » لأن الانفعال الجسمى هو عينه . إلا أن 
الصورة تكون عادة أضعف من الإدراك والإحساس . ويكون الإحساس 
كاستكال للتخيل إذ نحدث فما صورة الصديق عندفتح البصر حدوثا أوضح 
وأتم وأكمل »“ن الصورة الجارية فى الخیال ¢ واأحادثة ف البصر بعينبا 
تطابق بيان الصورة الحادثة فى الخيال . فإذن التخيل - يعى الخيال - نوع 
إدراك على رتبة ووراء رتبة أخرى هى أهي منه فى الوضوح والكشف:(7). 

ويحدد الغزالى - مجارياً فى ذلك من سبقه من الفلاسفة ب مكاناً و٣‏ اة 
مله القوة أما المكانفهو التجويف الأول من مقدم الدماع فھومسکہا(۲) 
وأما الآلة الى تعمل بواسطتها « فهى الروح المصبوب فى البطن الأول من 

' الدماغ ولكن فى جنبه الأيسر » )٤(‏ . 

ولابد من ' الإشارة إلى أن الغزألى يعتبر عملية الإدراك نوعاً من التجريد 
أكبر من عملية الإدراك الحدبى أو الحس المشترك ١‏ لأنه يبرىء الصورة 
المئزوعة عن المادة تبرئة أشد ولذاك فإنه لا يحتاج إلى المشاهدة کا رأينا بل 
يدرك مع الغيبوبة وإ كان يدرك مع تلا الاواحدق والغواشى ٥ن‏ الكم 
والكيف وغير ذلك » (0) . ١‏ 


)١١‏ معيار العلم ٠‏ (؟) الاقتصاد ى الاعتقاد م 
(f)‏ ا لمعارج 6 9 )£( المر جع السابق +5 


(ه) مزان العمل ۲١‏ 


۳۹ 


الذاكرة أو حافظة العالى : 


ويعرفها الغزالى بأنها القوة الى تحفظ المعانى الى أدركما الوهيمة فهى 
خزانة المعانى » كا أن المتصورة الحافظة للصور خزانة للصور )١(‏ وقدظن 
البعض أن الحافظة والذاكرة واحدة » فاستعملوا اللفظن على الأرادف . 
وهذا ما نبه الغزالى إلى عدم صوته » لأن الحافظة عندئذ لا سك جميع 
ما يمر بالحواس فربما لا نتم بكل محسوس » ولا تتأثر بكل صورة .فرب 
شخص نراه ونسمعه ونلمسه ولكن صورته تغيب عنا بغيبة امحسوس . 
والحافظة الحقيقية ليست تسجيلا كاملا لكل.جزئيات ما نطلع عليه » لأن 
مثل هذه الحافظة رجوع حالة نفسانية سابقة بمحذافيرها » أما الحافظة 
الحقيقية فهى قوة متشعبة تتدخل فها عوامل شى متنوعة » ولذلك كان 
قبول النقش غير حفظه . ويشير الغزالى إلى هذا المعى بقوله « لذلك فإن 
ما يمك الشخص به صورة الشىء غير ما يقبله به » والشمع يمسك النقش 
بيب وسته ويقبله برطوبته والماء يقبله ولا يمسكه, (؟) .كا يقول أيضاً و فعى 
كو مباحافظة أنها نخازن لتلك المعانى مادامت باقية فما فإذا غابت واستعادت 
فهى الذاكرة ع (*) وقد قال مبذا القيز ابن سينا من قبل (5) إلا أنالغزالى 
يمتاز بوضوح الفكرة. وحسن العرض . 7 

وكيا أن الخيال مكانا وآلة » فإن هذه القوة مكاناً وآلة أيضاً » 
« ومسكن هذه القوة التجويف الموخر من الدماغ (ه) أو بعبارة أخرى 
« إن محل وسلطان الحافظة الذاكرة فى حيز الرووح الذى ف التجويف الأخير 
وهو آلتها و(5) . 
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ويبنى الغزالى رأيه ى وجود أمكنة القوى فى الدماع على قول 
الأطباء » الذين أثبتو | أن مقر الحس المشترك والحيال البطن المقدم من 
الدماع كا أن قوة المتصرفة والوهم البطن الأوسط » وأن موضع الحافظة 
اليطن المؤخخر منه(١)‏ . 

ونحب أن نشير ببذه المناسبة إلى أن فكرة وجود قوى للذاكرة 
وغيرها فى الدماع كانت مجال مناقشات واسعة بين القلاسفة وعلاء النفس 
ف العصر الحديث . 

وقد نشط أنصار هذه النظرية حين بين بروكا أن نسيان حركات 
التلفظ بالكلام يمكن أن ينتج عن فساد فى التلفيف الجہى اليسارى الثالث 
من الدماع (؟) ولذلك فإن الذكريات تتجمع فى الدماع فى صورة تبدلات 
على طائفة من العناصر النشر يحية . 

ولقد هاجم برغسون هذه النظرية » وبين أن الذاكرة ليست عرد 
تسجيل آل يتم كا يتم على لوحة التصوير أو أسطوانة الصوت . بل هى 
أعق وأشد تركيباً نما نظن كما آم لسك محرد نقل حيادى للمعانى » 
أو معرفة نزمة لاغرض لها . وأكد برغسون على عدة أمور أسها : 

١‏ --الذاكرة ليست ظاهرة فسيولوجية » بل هى حادثة نفسية تعبر 
ا عن صمم حياتنا الشعورية . وقد فرق من أجل ذلك بين نوعين من 
الذاكرة » نبدو إحداهها أقرب ما تكون إلى العادة وهى تستعيد الماضى 
بصورة آلية » وتبدو الثانية كتصور بحت » ولان صح أن يكون مركز 
الذاكرة الأولى هو البدن » وأداتها هى المح » فإن الذاكرة الثانية نظرية 
بحتة . مستقلة من حيث المبدأ عن البدن . 

۲ - الدماع ليس محرد مخزن أو مستودع للذكريات » بدليل أننا 
نشاهد فی حالات الافازیا وجود تلف ف بعض مراکز المخ »بيبا لانشاهد 
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فى حالات الامنيزيا وهى آم من الأولى أى تلف فى الدماغ » مما يقطع 
بعدم وجود ارتباط مباشر بين الذا كرة والمخ ما دام الخلل فى كل وظيفة 
التذكر لا يتبعه فساد فى كل الدماغ . 

وينبى برغسون إلى أن الإصابة الى اح ارش ارم إلى أن 
المرا كز الى تشغلها الذاكرة فى الدماغ مصابة » بل هى ترجع فى العادة 
إلى اضطراب فى الأجهزة الحركة ‏ فالمصابون بالصمم اللفظى يستطيعون 
أن محتفظوا بسائر ذكرياتهم السمعية » وإن كانوا لا يفقهون ما يقال . 

ثم إننا لو قلنا بأن الذكريات ممتزنة فى خلايا المخ لاض طررنا إلى 
التسلم بنتائج متهافتة لا يقباها العقل » وحسإنا أذنةول إن الصورة ااسمعية 
لأية كلمة من الكلمات هى أبه.1 ما تكون عن الموضوع المحدد بالمعام 
الواضحة » لأننا ندركه على صور عتافة فكيف تظل ذاكرلى قادرة 
على التعرف عليه » إذا كانت الذاكرة محرد تسجيل مكانيكى يم ى 
الدماع (1) . 

عملية الحفظ والتذاكر : 

إن عملية حفظ الصور المحسوسة التى يقوم مبا الخال لا تعدو أن تكون 
عملية انطباع وتخزين مادى : فقد رأينا كيف ات الغزالى المصورةوالحافظة. 

ولا شك أن ذلك يبدو متسقاً مع النظرية القديمة للقوى النفسية وخاصة 

ما يتعلق بأمكتتها فى الدماغ . وقد ناقشنا هذا الموضوح ورأينا كيف أنه 
أصبح لا يتفق مع العلم الحديث الذى ينكر أن يكون نى خلايا الدماغ 
تسجيل ومخزين للصور والمعالى . 

ويبدو أن هن الغمرورى الآن أن نتعرف على علية الحفظ والتذكر . 

إن هنالك عوام لكثيرة تساعد على ثبت اأذكريات » منبا ما هو 
موضوعى يتعلق بالتكرار والسهولةوالتسميع الذانلى 'ويشير إلبها الغزالى بقوله: 


Bergson : Op. Cit., pp. 75 — 76, 122, 157, 265. (1) 
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و وفائدة التذكار تكرار المعارف على القلب للرسح ولا تنمحى» (١)ومنها‏ 
ما هو ذاقى يتعاق بالشخدصى: الذى يقوم بعماية الحفظ » من وضع جسماق 
وعوامل وجدانية وثواب وعقاب . وقد شرح الغزالى هذا المعنى فى باب 
المرشد والتعلم من الإحياء . 

ولئن كانت الحافظة تنقل الذكريات ومحتفظ با إلى وقت الحاجة» 
فإنها لا تكنى لإمام عملية التذكر لو لم تكن الذاكرة » لأن الصور المحفوظة 
تتلاثى وتنقص وتنمحى شيا فشيثاً حتى تذسى »© ثم تستيقظ وتبعث إذا 
وجدت من الحس ما يشاركها وينطيع فى قالها". 

ويتم التذكر حيما تمكن الخيلة بحركتها الدائبة لنحس المشترك أن يعود 
إلى تمثل الصور ا محسوسة » كما تسح اوم بأن يتمثل المعانى اللرئية . 
وهكذا يعود الإنسان إلى جمع جملة معانى المحسوسات فى خياله باحس 
المشترك (؟) » ومبذه الطريقة تخطر الحواطر و فى القلب بعد أنكان غافلا 
عنبا و(9) . 1 

ووظيقة الخيلة هنا كيا يقول الغزالى « أن تنتقل من الشى ء إلى مايناسبه 
إما بالمشامبة وإما بالمضادة وإما بالاقران . ومن‌طبح الحيلة الحا كاة والعثيل » 
حتى إذا قسم عقلاك الشىء إلى أقسام حاكاه بشجرة ذات أغصان » وإن 
رتب شیا على درجات جاكاه بالمراق والسلالم » وہا یتذ کرما نسی فلا 
لا ترال تفتش عن الصور التى ف الحيال وتنتقل من صورة قربت منها 
حى تعر على الصورة الى ملا أدرك المعنى المنسى فيتذ كر بواسطتها 
ما نسيه » (5) . 

ونلاحظ نوعاً من التشابه بين قوانين التداعى وأثرها عند أرسطو ؛ 
وعند الغزالى فى عملية الحفظ والتذكر(ه) » ولكن لابد من الإشارة إلى 
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أن الذاكرة تختلف عن تداعى الأفكار أو الواطر كما يسسبا الغزالى . لك ٠‏ 
لأن تداعى الأفكار هو محرد توارد المعانى على الذهن e‏ بعد !لحر 
لوجود علاقة بيّهما وذلك حسب القوانين السابقة . كما يشرحها الغزالى 
بتوله « وال حطر ينتقل ٠ن‏ الشى ء إلى ما يناسبه إها بالمشامة أو بالمضادة 
أو بالمقارنة بما يكون قد ورد على الحس منه » أما بامشامة فبأن ينظر إلى 
حيل فيتذ كر جيلا آنحر . وأه) بالمضادة فبأن ينظر إلى جميل فيتذ كر 
قبيحاً ويتأمل فى شدة التفاوت » وأما بالمقارنة فبأن ينظر إلى فرس قد 
رآه من قبل مع إنسان فيتذكر ذلك الإنسان و(١)‏ أما الذاكرة فهى عملية 
معقدة تشارك فما الخيلة خاصة ء لأن من شأنها أن تركب ماف الحيال مع 
بعض و تفصل بعضها عن بعضرعس سب الاختيار (7) . 

فالتداعى عملية تلقائية » أما الذاكرة فإنما عمل إرادى . 

وبسيب هذه الصلة بين الخيلة والتذكر يبدو وكأنه لا فرق بين المتخيلة 
والذا كرة لأن كل واحدة منهما تأنى بضور وتشكيلات ونسب » ولكن 
لو تعءقنتا قليلا لرأينا أن الحافظة لا تأتى إلا بصور أعال قد عرفناها من 
قبل » وسبقت فى ذهننا فنحس بها هرتبطة بماضينا .كا نرجعهاإلى أصلها 
ونثتها فى مقرها . ونتذكر عناسبتها الشىء الذى عرفناه ٠.‏ والشخص العين 
الذى شاهدناه . يلاف صور التخيل فإنها حديدة بالاسبة لنا » لا تنطبق 
على شبىء معين معروف » فنحس ہا قد حدثت حدوتا . ولیس معنی 
حدونها ألها خلقت فينا من العدم . فهى قبل كل شىء ضرب من 
التركيب » لأنباقاً خذ من الحافظة بنوعمها المواد الموجودة فبا » فتحللها وتدمحها 
وتدخل علها تغيرات عميقة ٠‏ وتبدل منها الكثير . وتولد عن أشياء : 
يسبق لها نظار : فالخيال مبتكر وليس ذلك اذا كرة ‏ 

وهكذا فإن كلا من الذا كرة والتخبل يسام ف امتعادة الصور والمعاق 
الى سبق إدراكها ء ولكن الذاكرة تضيف إلى التخيل إدراك الماضى : 
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وتزيد قوة التخيل على الذا كرة فى أنها تفرق وتؤلف بين هذه الصور 
والمعاثى فى عمليات التفكير والابتكار(١)‏ . 

ولا يفوتنا أن نشير إلى تأكيد الغزالى على أهمية النسيان والدور 
الكبير الذى يقوم به » ونحن نعلم أن النسيان ليس محرد إضافة لا كريات 
بل هوكالوعى على حد سواء » ولكن النبيان يعثل الوجه السلى بدما 
بمثل الوعى الوجه الإجالى . والنسيان استجابة من الاستجابات المتكاملة 
التى يقوم ہا الشخص اللتحقيق التكييف مع مواقف الحياة ؛ وهو ليس 
ضربا هن السلوك الساكن وإتما هو سلوك ديناىيرجع إلى أسباب وضرورات. 

,مول الغزالى فى ذلاك « فلولا النسيان ما سلا الإنسان عن مصيبة » فكان 
لا ينقضى له حسرة » ولا يذهب عنه حقد » ولا يستمتع بشىء من 
لذات الشهوات الدنيوية » مع تذكر الافات والفجائع المنقضيات . 
وكان لا مكن أن يتوقع غفلة من ظلم ولا فارة ولا ذهولا من نخاسر 
أو قاصد مضرة » (؟) . 

KR 

التخيل : 

لقد عرّف أرسطو التخيل بأنه » القوة التى -ها نقول إن الصورة حصل 
فينا » وعرّفه الفارالى بأنه « القوة الى تحفظ رسوم المحسوسات بعد 
غيبها عن 'لحس وتركب بعضها إلى بعض فى اليقظة والنوم تركيبات 
وتفصيلات ٠٠‏ بعضها صادق وبعضها كاذب . ولا مع ذلك إدراك النافع 
واللذيذر”) . وقد فصل ابن سينا الحديث عنهذه القوة وتحدث عن وظائفها 
بإسهاب )٤(‏ . ولكن حديثه عنها لا يختلف كثيراً عن الأسس الى وضعها. 
أرسطو والفارابى . وهذا مافعله الغزالى أيضاً . 


. ١98 د . ماق > المرجع السابق صن‎ )١( 
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تقوم هذه القوة بعدة وظائف أهها : 

. استعادة صور المحسوسات والعاتى‎ )١( 

( ) التفريق ببن هذه الصور والمعاى . 

(") التركيب والتفصيل فى معطيات الخيال والوهم . 

وهكذا فإن من شأن هذه القوة أن تركب ما فى الخيال وتفصله»وتأحذ ٠‏ 
نه فى حال » وتعطيه فى حال » سواء كان ذلك فى النوم أو فى اليقظة(١).‏ 
ومهمها على ما يبدو التحريك لا الإدراك « أى أنها تفتش عما فى خزانة 
الصور وخزانة المعانى وتعمل فهما بالركيب والتفصيل :(7) . ولذلاك 
جد أن هذه القوة تصنف أحيانا مع القوى الحركة(۳) . 

وكما .لاحظنا بالنسبة للقوى السابقة » فإننا نحد لهذه القوة مكاناً هو 
التجويف الأوسط من الدماع (4) وسبب توسطها آنا تعمل مع قوى 
مختلفة وخاصة فهما بين الخيال وااوهم , ولذلاك كان الأليق أن تكون 
بين الخزانتين لتسهل علبا أخذها منها وإعطاؤها إياها ؛(ه) . 

وليست هله القوة خاصة بالإنسان . إنبةا توجد عند حل حرران اه 
حافظة(5) ولا يتميز الإنسان عن الحيوان ف هذه القوة إلا عدئ يستعملها 
فى الأمور العقلية 06 حينئذ اافكرة » وتكون حينذاك أشرف القرى: 
لأن القوة ا تخيلة عند الحيوان لا تنتهىةو؛ إلى حد فوة المفكرة 
فى الإنسمان . 

درجات التخبل : 

بميز الغزالى كما يز علم النفس الحديث بين نوعين مهن التخيل : 

أولحما : استحضار المحسوسات والعانى الحزئية ٠‏ أو ما يسمى 
بالتخيل الاستحضارى . 
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وثانهما : استحضار صور لم يسبق إدرا كها فى حملا إدرا كاحسياً 
وإن كانت قد أتت عن طريق الحواس . 

وقد شرحنا ق شخلال حديثنا عن الذا كرة عمل الحيلة بالنسبة للنوع 
الأول من التخيل . ولاحظنا فرقاً بين الذا كرة وبين التخيل الحقيق 
يتمثل فى أن صور التخيل قد تكون جديدة لنا فى تركيباتها » وإن كانت 
مادا مأخحوذة من العس : والو مم . وشبب اتصال التخيل بان اوم 
آنا لا مكننا أن نتصور 0 آحاداً ما ۾ نشاهده البتة » أى أنك لو أردت 
أن تتخيل فاكهة م تشاهد لا نظيراً من قبل م تدر على ذلك )١(»‏ . 

وهكذا يكون الأساس فى علية التخيل هو الصور الى تبى فق الخيال 
والوهم »> مع اختلاف الآفر اد فى مقدرتهم على استيقاء الصور البصرية 
أو السمعية + وبظهر أن الغزالى يغلب استطاعتنا على استحضار الصور 
البصرية على بافى دور الحواس 

ولعل أحدآ من القدماءً لم يتفوق على, الغزالى فى تصوير عمل التخيل 
الابتكارى ويظهر لنا ذلك من عتايته بشرح هذا الموضوع فى أكثر من 
عوضوع هن كتبه . 

يقول حول هذا المعتى فى العيار و ثم الخيال يقصد الماخيلة - 
يتصر ف ى امسر سات وأكثر تصرفه ف المبصرات » فيركب من المرئيات 
أشكالا متلفة » آحادها مرئية ٠‏ والتركيب منجهته . فإنك 7 تقدر أنتتخيل 
فرسا له رأس إنسان وطائراً له رأس فرس ولكن لا يمكن أن تتصور أحد؟ 
ما شاهدته البتة » حتى أنلك إذا أردت أن تتتخيل فاكهة لم تشاهد ها نظيراً 
لم تقدر عليه » وإنما غايتاك أنتأخخل شيئا مما شاهدته فتغير لونه » مثلا كتفاحة 
سوداء فإنك قد رأيت شكل التفاحة والسواد فركبتها » أو نمرة كبيرة مثل 
بعليخة فلا تزال تركب من آحاد ما شاهدت لأن الخيال ينيع الإبصار ولكئه 
بقدر على ال ركيب والتفصيل مستولياً عليك بذلك » )١(‏ 
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ويشير إلى ذلك فى فيصل التفرقة قائلا و وأما الوجود الخيالى فهو صورة 
هذه المغسوسات إذا غابت عن حسلكت فينك تقدر على أن شرع فى حياتاك 
صورة فيل وفرس وإن كنت مغمضاً عينيك: )١(‏ 

وقد أشار إلى مثل ذلك ابن سينا وابن رشد وابن باجة . 

ونلاحظ أن تفصيل الغزالى لخيال الابتكارئ من حيث كونه يعتمد على 
التفكيك واللركيب > لا يختلف كثيراً عن شرح علاء النفس الحديث له . 
فالتخيل عندهم أيضا لا يأقى بشىء جديد لم يدركه الحس هن قبل © وإما 
يبدو كعملية تنظم وتجميع للصور المكاسبة من الحس تندخل فبا عوامل 
مختلفة . يقول ريبو و إن الخيال أمر مركب يكن لنا أن نلاه لنستخرج 
عناصره الى سندر».بها نحت عناوين العوامل العقلية والعاطفية واللاشعورية 
ولكن ذلك لا يكنى » إذ نجب أن ثم التحليل باللركيب فكل إبداع خيالى 
كبيراً أو صخرا ما هو الا منظم محم وجود وحدة أساسية ؛ فهناك إذن عامل 
تركيى ينبغى لنا أن تحدده, (؟ ) . 

ولا ينبغى أن نغفل الإشارة إلى أن هذا التخيل الابتكارى هو غير الإهام 
والمس اللذين سندرسيها فى موضوع الإدراك العقلى . 

التخيل والتفكير : 

يعتبر الغز الى هذه القوة أشر ف القوى حين يستخدمها الإنسانف الأمور 
العقلية » فعمل هذه القوة يتم على مستويين : 

١‏ - مستوى يشّرك فيه الإنسان مع الحيوان وهو الذى يلى جانب الس. 

. ومستوى آخر يتميز به الإنسان وهو الذى يلى جانب العقل‎ ١ 

يقول الغزالى : أما القوة المتخيلة فهى ذات وجهين : أحدهما » يلى 
اتان قا الصور المحسوسةكا يؤدىإلها الحسنحقيقةأوجاز(ة). 





۳۳ المرجع السابق . (۲) الفيصل‎ )١( 
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والثانى :يلجانب العقل ويقبلبه الصور المعقولة كما يؤدى إليه الفكر 
العقلى حقاً أو باطلا(١) ١‏ وإنما يكون ذلك حيما تستتخدم المتخيلة من قبل 
العقل النظرى » (؟) ۰ 

ونخم هذا الموضوع بنص جامع للغزالى يبين به عملية التخيل وما تؤديه 
من خدمة للتفكير إذ يقول : : 

و ثم إن هذه المثالات والصور إذا حصلت ف القوة اللحيالية » فالقوة 
الحيالية تطالعها ولا تطالع المحسوسات الحارجية » فإذا طالعمهاوجدت عندها 
مثلا صورة شجرة وحيوان .فتجدها متفقة فى الحسمية ومختلفة فى ال حيوانية» 
فتسيز ما فيه الاتفاق وهو الجسمية و تجعلهكليا ؛ فتعقل الجسم المطلق »و أحذ 
ما فيه الاختلاف وهو الحيوانية وتجعله كليات أخرى مجردة عن غيرها من 
القرائن » ثم تعرف ما هو ذاتى وما هو غريب فتعلم أن الجسمية للحيوان 
ذائى إذ لو انعدم لانعدم ذاته » وأن البياض للحيوان ليس“ كذلك . فيتميز 
عندها الذاق من غير الذاتى و الأم عن الأخض » وتكون تلك مبادىء 
التصورات النوعية » فهذه المفردات الكلية حاصلة بسبب الإحساس وليست 
محسوسة » ولا يتءجب ءن أن يحصل مع الإحساس ما ليس بمحسوس فإن 
هذا موجود للبهاتم » () . 

KRN 


الادراك ١‏ لعقلى 
العقل آلة الإدراك العقل : 


كا أن للإدراك الحسى آلة ومحلا » فإن للإدراك العقلى 1 لة هى القلب 
أو العقل . 


فالغزالى يميز فى العلم الذى هو الإدراكالعقلى » بين حقيقة العلم »و عله» 
وكيفية حصوله . أو بين 1 لة العلم » والمعلوم ؛ وحملية التعلم . فالعا م هو 
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القلب الذى يحلفيه مثال حقائق الأشياء » والعلوم هى حقائق الأشياء والعلم 
هو حصول المثال فى القلب . وكا أن المرآة غير » وصور الأشياء غير » 
وحصول مثالا فى المرآة غير » فهى ثلاثة أمور » فكذلك ها هنا ثلاثة 
أمور .)١(‏ 

ويضرب مثالا على ذلك بالقبض على السيف » إذ كا أنه يستدعى قابضاً 
كاليد ومقبوضاً كالسيف » وصلة بين السيف واليد يحصول السيف فى اليد 
,ويسمى قبضاً » فكذلك وصول مثال العلوم إلى القلب . . . ولكن المعلوم 
بعینه لا محصل ى القلب فن علم النار لم تحصل عين النار فى قلبه ٠‏ ولكن 
الحاصل حدها و حقيةا المطابقة لصو ر ا(۲) . 

فالعقل إذن يبدو كا لة للإدراك العقلى نى تنقله وحركته يسل الوصول 
إلى الحقائق وتصورها من غير أن تحل ذاته فى الأشياء ولا أن تندمج فما . 

غير أن هذه الآ لة ليست كا لات الإدراك الحسى عسوسة مادية . بل 
هى 'ماهية جر دة ؛ هى حقيقة النفس الناطقة. وهى تدرك نفسما وينطبق علها 
كل ما ينطبق على النقس الناطقة من معانى التجريد وعدم المادية والفساد . 

ولا يوجد العقل إلا عند الإنسان» لأن القوى الحيوانية تذبى عندائتخيل 
والوهم ؛ بيما الإنسان يتميز بالعلم والإرادة . 

والعقلهو أحد جانبى النفس الناطقة الى يشير الغزالى إلى أن لا وجهينء 
وجه إلى البدن وهر العقل العملى وعمله تدبير الجسد وعلاقته بالمعرفة ضثيلة 
ومعى عقلا باشثرالك اللفظ » ووجه آآخر هو العقل النظزى وهو الذى يقوم 
عهمة الإدراك العقلى » كا يستطيع الانجاه إلى الجانب العلوى ليستفيد منه 
المبادىء النظرية احردة . 

وبما أن الغزالى يتابع فلاسفة اليونان والإسلام فى فهمه للعقل ومرانبه 
الختلفة » فقد رأينا أن نستعرض بصورة سريعة وموجزة تطور مفهوم العقل 
منذ أرسطو حتى الغزالى . 





١١ : * الإحياء " : ۸ (؟) الإحياء‎ )١( 


۳1¥ 


رأى أرسطو ف العقل : 

يرى أرسطو أن فى النفس عنصرين متميزين الفرق بِيْه.ما يشبه الفرق 
بين المادة البى تتكون مها الأشياء » والعلة الفاعلة الى حدث هذه الأشياء . 

وقد لخص جيلسون نظرية أرسطو فى العقل على النحو التالى : 

١‏ - فى كل كائنطبيعى أو اصطناعى عنصر یکون مادته وعنصر يكون 
صورته . والعنصر الأول بالقوة ومحدث الثانى بالفعل كل ما يقح تحت جنسه . 
فن الضرورى إذن أن يكونف النفس عقل قابل لأن يصبح كل شىء وعقل 
قادر على أن يحدث كل شىء . 

۲ - إن العقل القادر على أن حدث كل شىء هو ملكة . 

۳ إن عله بالنسبة لامعقولات بالقوة الى مجعل منها «عقولات بالفعل 
كعمل النور بالنسبة إلى المرئيات بالقوة الى مجعل مها مرثيات بالفعل . 

. غبر قابل للانفعال‎ - ٥ . هو مفارق‎ ٤ 

" - لا يدخل جوهره تركرب . ۷- هو ف جوهره فعل . 

مهو أزلى لا ياحقه الفناء . 

۹- أما العقل اأنفعل فإنه قابل للفساد ولا يستعليع أن يعقل يدون 
٠‏ مساعدة العقل الفعال . 1 

فالعقل الفعال يؤثر ى العقل المنفعل الذى يعتبره أرسطو مادة يطبع 
فہا العقل الفعال صور الأشياء « ونسبة ااعقل الفعال إلى المعقولات كنسة a‏ 
النور إلى المرئيات » . 

وقدكان رأى أرسطو فى العقل حورا الحلافات كثيرة بن فلاسفة اليو تان 
م فلاسفة الإسلام من بعدم )١(‏ . 





)١(‏ أبن , رشد تلخيص : النفس تحقيق د . الأهوانى :المقدمة +7 ٠‏ أرسطو : النفس 
تو جمة د . . الأهواتى 117 1176 » خليل الجروحنا الفاخورى : تاريخ الفلسةة العر ية 
1١-0:‏ 
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رأى الإسكندر الآفروديسى :)١(‏ 

بميز الأفروديسى بين ثلائة عقول : 

. -العقل الهيولانى أو المادى » وهو مجرد الاستعداد أو القوة‎ ١ 

۲ - العقل المكتسب أو بالملكة : وهو العقل الذى يفكر . أى ينتقل 
من القوة إلى الفعل . 

۴ العقل الفعال » هو الذى يجعل اليولانى مكتسباً ومخرجه من القوة 
إلى العل . وهو مفارق للادة يتحد بالعقل وقت التفكيز وهو إلى خالد يدبر 
الأشياء الى عت فلك القمر . 

وقدكان هذه الاظرية أثرها على فلاسفة الإسلام كالفارانى وابن سينا 
والغزالى فى كلامهم عن ااعقل القدسى الفعال . 

أما ابن رشد فقد كان وسطاً بين الأفمروديسى وثامسطيوس وخاصة من 
حيث خلو د العقل الفعال . إلا أن فلاسفة الإسلام جنروا إطلاق وصف الإله 
على هذا العقل وقالوا : إنه حر العقول المفارقة وواهب الصور . 

ويلاحظ أن الأفروديسى هو الذى ألح على فكرة مقارقة العفل الفعال 
بنا كانت هذه العبارة غامضة عند أرسطو . 

كنا يبدو لنا آن العقل بالملكة من ترعات الأفروديسى لأننا لا نجده 
عند أرسطو ».وهو حالة خاصة من العفل الهيولانى وفيه تقوم المبادىء أو 
المعقولات الأولى على حد تعبير ابن سينا (۲) . 

آراء ٹامسطيوس ف العقل : 

وأهم هذه الآراء : 


١‏ “أن العقل الفعال ليس هو الله بل هو جزء منا أو حقيقتنا على وجه 





)١(‏ وهو شارح أرسطو الأكر وأكثر شراحه معر فة لدى فلاسفة المسلمين وعنه 
نقلوا أكثر آرائه ى العقل . 
(5) لاستيفاء هذا الموضوع ينظر إلى جانب ذلك المراجع السابقة . 


۳14 


أصح : فلا يخالف الأفروديسى هنا ولكنه لا ينكر مفارقة العقل الفعالك 
وأزليته )١(‏ . 

؟ ‏ العقل' الميولانى غير قابل للفساد لأن أرسطو فى رأيه يجعل للعقل 
اة وجودا أزلً ومفارقا » وإن كانت مفارقة العقل الفعالأشد .ويضيطه 
أن أرسطو إنما كان يتحدث عن فناء العقل المشار ك الذى يكون به الإنسان 
مكوناً من جسم و نفس ومشاركفيهللميوانات .وهنا أيضاً بخالف الأفر وديس . 

م - يطبق نظرية تعاقب الصور على مادة واحدة على الوظائف العقلية» 
ويجعل العقل الفعال آخبر وظائف النفس وقد تابعه فى ذلك ابن رشد (5) . 

ولبيان الصلة بين العقل الهيولانى والعمل الفعال يرجع ثامسطيوس إل 
أفلوطين ى نظرية اتصال النوع بالأفراد . فالنوع موجود وهو أعلى من 
الأفراد النى تكون وتفسد وتولد. وتموت . بينا النوع أزلى ثابت (7) . 

رأى الفاراى فی العقل : 

لعل موضوع العقل كان أهم المواضيع التى شغلت تفكير الفاراى 
واستأثرت باهتامه » وقد وضع حول هذا الموضوع رسالة مشهورة بام 
رسالة العفل استعرض فما ستة أنواع من العقول : 

١‏ العقل الذى يقول به الجمهور بمعنى التعقل » أى أنه يطلق على 
من كان فاضلا جيد الروية فى اسآنباط ما ينبغى أن يؤثر من حير أو شر . 

١‏ العقل الذى يردده المتكلمون على ألسلتهم » حيما يقولون : هذا 
مما يوجبه العقل أو ينفيه »أو يقبله أو لا يقبله ؛ وإنما يعنونيه المشبورى بادىء 
الرأى عند الجميع أو الأكار . 

- العقل الذى يذ كره أرسطو ف البر هان » ويعنى به قو ة النفس‌الى 
بها محصل للإنسان اليقين بالمقدمات الكلية الصادقة الضرورية لا عن قياس 


Duhem : La Système du monde IV, Paris 1916 (1) 
pp. 376318. 


(؟) ابن رشد : المرجع السابق » المقدمة ص ۲٤‏ (۴) المرجع السابق ٤١‏ 


فو 


أصلا ولا عن فكر بل بالفطرة والطبع ومن حيث لا يشعر م نأين حصلت 
وكيف حصلت » فإن هذه القوة جزء ما من النفس يحصل لا المعرفةالأولى 
لا بفكر ولا بتأمل أصلا . وتلك المقدمات هى مبادىء العلوم النظرية . 

4 - العقل الذى يذكره أرسطو ف والأخلاق ؛ وهو الجزء هن النفس 
الذى يحصل بالمواظبة على اعتياد شىء ما هو فى جنس من الأمور وعلى 
طول تجربة شىء شىء ما هو فى جنس من الأمور على طول الرمان › 
واليقين بقضايا ومقدمات فى الأمور الإرادية الى من شأنما أن تؤثر أو 
تجتنب . أو هو استنباط الأمور الإرادية والعملية فى مقابل أصحاب العلوم 
النظرية . وهذا العقل ينزايد مع الإنسانطول عمره ولذلك يتفاوت بهالناس . 

ه العقل الذى يذكره أرسطو فى كتاب و النفس ع . 

* - العقّل الذى يذ كر هأرسطو فى كتاب«ما بعد الطبيعةهو هو العم لالفعال 
كو جود معارق قبل الاتصال بالنفس . 

والذى بهم الفارانى هر النوع الحامس من العقول . وقد كان تأثير 
الأفروديس واضحاً على الفارانى فى هذا النوع من العقول كا أله تأر بعفى 
الغىء يثامسطيوس . 

وقد ميز الفارالى ف هذا العقل أربع مراتب :. 

١‏ - العقل الميولالى أو العقل بالقوة » وهو قوة لانفس تستمد لانتزاح 
ماهيات الأمور كلها )١(‏ » وهو يتردد هنا بين رأى الأفروديس الذى 
لا يفرق بين هذا العقل والنفس الإنسائية الحيوائية » وبين رأى ثامسطبوس 
القائل : بأن لهذا العقل ذاتاً خاصة . وهو يوفق بين هذين الرأبين فيكون 
الحقل بالمعنى الأول حين يتحد بالمعافى » وبالمتى الثالى قبل اتحاده بها , 

؟ ‏ العقل بالفعل أو' بالملكة » وهو نفس العقل السابق حين محصل 
فيه المعقولات بالفعل عن‌طر يق اتحاده بالصور العقلية الموجودة ف الأشياء » 
فتنتفل من كونها ما يمكن إدراكه إلى كوما مدركة . 





1518 رسالة العقل نشرت فى الكرة المرضية كما نشيرها بويج سنة‎ )١( 


و١9‏ -_الدراسات النفسية) ۳۲١‏ 


© العقل المستفاد » وهو العقل بالفعل الذى عقل المعقولاات الحردة 
وصار قادراً على إدراك الصور المفارقة » والفرق بين المعقولات المحردة 
والصور المفارقة أن الأولى كانت فى مواد وانتزعث منها أما الثانية فهى 
دانما مفارقة . 

وهذا العقل نوع من العقل الفعال لأنه يبلغ مرتبة يستطيع معها أن يتلق 
المعقولات مباشرة من العقل الفعال ويصبح بغى عن المادة )١(‏ . وحينئذ 
لا يكون بينه وبين العقل الفعال ثىء آخر (7) . 

ويخالف الفارالى فى ذلك الكندى الذى يتابع الأفروديسى » ويفصل 
فصلا تام بين العقل الأول أو الفعالوبين العقول الثلاثة الأخرى(). والعقل 
المستفاد هو العقل المكنسب عند أرسطو » ويتايع فيه الفارالى طريقة 
امسطيوس ف تدرج وظائف النفس إذ يم حين يدرك العقل بالفعل الصور 
العقلية فيصبح صورة له وينقلب إلى عقل مستفاد (4) 

٤‏ - العقل الفعال (ه) وهو صورة مفارقة لم تكن ف مادة ولا تكون 
أصلا ؛ ويسميه أحياناً الروح الأمين » كيا يسمى العقول بالملائكة » والأفلاكالتى 
فها العقول باللا الأعلى » وهذا العقلهو بنوع ما عقل بالفعل » شبيه بالعقل 
المستفاد ولكثه خارج عن النفس »فى فلك القمر » يشبه الشمس الى مخرج 
الألوان من القوة إلى الفعل . 

وحين ترتب الموجودات بالنسبة للعقل الفعال » فإنها تبدأ بالعقل بالفعل 
لأن العقل الفعال يعقل الأكمل فالأكمل » فيبدأ بالمعارف المجردة . وحين 
نرتب الموجودات حسب درجات المعرفة وعلى أساس اتصال العقل با حياة 
الجسدية » فإنها تبدأ من امحسوسات إلى الحردات والإلميات (5) . 


)١(‏ السياسات المدنية . (7) آراء أهل المدينة الفاضلة 86م 

(5) د . أبو ريدة رسائل الكندى . 

)ئ( .155-160 .مم Madkour : La place d'Al Farabi‏ 
(ه) الغرة 47 (5) العقاد » الشيخ الرئيس ٠4‏ 


۴۲ 


ونلاحظ من ذلك أن العقل الإنسائى عند القارانى على ثلاث درجات : 
أدناها مرتبة العقل المادى أو الهيولانى أو بالقوة » وهو كالادة بالنسبة إلى 
العقل بالفعل . ويأتى العقل بالفعل فى المرتبة الثانية » وهو كالصورة بالنسبة 
إلى العقل المي ولانى وكالمادة بالنسبة إلى العقل المستفاد . أما العقل المستفاد فهو 
أعلى هذه العقولمرتبة » وهو كالصورة بالنسبة إلى العقل بالفعل » وكالمادة 
بالنسبة إلى عقل آخر ليس بإنسانى هو العقل الفعال(١)‏ . 

رأى ابن سينا : 

أما ابن سينا فقد أخذ ع نالفارالى قوله بالعقول الأربعة والعقل الفعال . 

١‏ - العقل الميولانى » وهو مجرد الاستعداد للمعرفة » أو هو قوة 
استعدادية ها - أى النفس ‏ بها نجد المعقولات (؟) ونسبها إلى الصور 
اخجردة نسبة ما بالقوة المطللقة() وهى توجد لكل شخص بالغ كان أم طفلا 
مثل قوة الطفل على الكتابة(4) . 

۲ - العقل بالملكة أو العقل الممكن » وهو قوة أخرى نحصل للنفس 
عند حصول المعقولات الأولى فتنهيأ لاكتساب المعقولات الثوانى إما بالقوة 
ال مفكرة وإما بالحدس (2) . والمعقولات الا ولى هى الى بقع ما التصديق 
بلا اكتساب » مثل الكل أكبر من الجزء () . وهذا العقل صورة للعقل 
00-6 0) . 

العقل بالفعل » ويسميه فى الإشارات العقل بالمكة ام لأنه يعقل مى 
يشاء 8 تكلف أو اكتساب » أى أن الصورة المعقولةالأولية تحص لللنفس» 
إلا أنه لايطالعها ويرجع إلهابلكأمهامخزونة(ة) » فهى حالة استعداد كامل 
محيث يمكن أن تحدث فيه الصور العقلية بعد الحقائق الأولية . 


١٠ : ١ الجر والفاخورى : تاريخ الفلسفة العربية‎ )١( 


(۲) الإشارات من الشرحان 1١65‏ (۳) النجاة ۲۷١‏ 

(4) أحوال النفس » المقدمة ص ٠‏ (ه) النجاة ۲۷۱ 

(5) المرجع السابق . (۷) د : محمود قاءم : النفس والعقل 116 
(۸) الإشارات من الشرحان ٠١١‏ (4) النجاة الالا . 


اا 


۽ - أما العقل المستفاد ؟؛ فهو نسبة ما بالفعل المطلق » أى أن الصور 
المعقولةتكون فيه وهو يطالعها ويعقلهابالفعلويعقل أنه يعقلها. وتكونالمعقولات 
بالفعل شاهدة متمثلة بالذهن إذا أدراك هذا العقل الصور والمعانى . 

ه ‏ وأخيراً العقل الفعال » وهو الذى يخرج بالعقل من مرحلة العقل 
بالملكة إلى العقل بالفعل » ومن العقل الميولانى إلى العقل بالملكة » ويشبه 
بالنسبة إلى نفوسنا نور الشمس بالنسبة إلى البصر . 

وينتبى الجنس الحيوانى والنوع الإنسانى عند العقل المستفاد(١)‏ . 

ويلاحظ أن ابن سينا يتابع آراء سلفيه الكندى والفارالى » إلا فی 
بعض الاختلافات السيطةء وذلك حين ينظ رإلالعقل كقوة تستكم ل بالمعقولات 
شيئاً فشيئاً؟) . 

العقل عند الغزالى : 

م يشر إلى ذلك » كا أنه تأثر بالمتكلمين . 

وقد ميز فى معيار العلم(”) بين عدة أنواع من العقول وهى : 

. -العقل النظرى‎ ۲ ١ . العقل الذى يريده المتكلمون‎ - ١ 


8 - العقل العملى . ٤‏ العقل الميولا . 
ه_العقل بالملكة . 5 العقل بالفعل . 
/ا ‏ العقل المستفاد . اقل الال 


ولكنه يشير فى مكان آنحر من الكتاب نفسه إلى أنواع العقولء بتر كيز 
أكير فيقول :0 العقول تطلق ويراد مها عدة أمور : 
)١(‏ ابن سينا : النجاة ۲۷۱ ۲۷١‏ 
(؟) دائرة المعارف الإسلامية : ثقرةٌ ابن سيناء الامش د . الفندى . 
(5) معيار العلم 151 


۴۲4 


. مايريده اللجمهور . ؟ ما يريده المتكلمون‎ ١ 


"ا ما بريده الفلاسفة . 

فأما العمل الذى يريده الجمهور فثلاثة أوجه : 

)١(‏ صحة الفطرة الأولى فى الناس » فيقال لمن سحت فطرته إنه عاقل» 
فيكون حده « أنه قوة بها يحدد القييز بين الأمور القبيحة والحسنة » . 

(ب) وقد يراد به مايكتسبه الإنسان بالتجارب من الأحكام الكلية » 
فيكون حده أنه و معان مجتمعة فى الذهن تكون مقدمات تستنبط بها 
المصالح والأغراض » . 

(ج) وقد يراد به «معنى يرجع إلى وقار الإنسان وهيئاته واختياره ؛(١).‏ 

أما العقل الذى يريده المتكلمون :فهو الذى ذكره أرسطو فالبرهان» 
وقد فرق بإنه وبين العلم . فالعقل هو التصورات والتصديقات الحاصلة 
للنفس بالفطرة › والعلم ما يمحصل للنفس بالاكتساب » وهكذا نرقوا بين 
المكتسب والفطرى فسموا أحدها عقلا والآحر علماً . 

أما الفلاسفة : فإنهم يقصدون من لفظ العقل معانى مختلفة » منها 
مايتعلق بأمور مما وراء الطبيعة كالعقول المفارقة » ومها مايتعاق بالعقل كقوة 
للنفس تساعدها على تحصيل المعرفة . 

ويلاحظ أن الغزالى يقلد ابن سينا فى التمرقة بين أربعم قوى نفسية 
يقابل كل منها علا خاصاً » وهى : العقل الهيولانى » والعقل بالملكة » 
والعقل بالفعل » والعقل المستفاد . هذا بالإضافة إلى العمّل الفعال الذى هو 
سبب إلى يجعل المعانى تتمثل فى العقل المستفاد . 

غير أنه بسبب تأثره بدراسات التكلمين والصوفية يطلق بعض 
النسميات الجديدة على أنواع العقول وخاصة فى كتبه العامة » كا أنه فى هذه 
الكتب لايتعرض للعقل الفعال » لآن ذلك من عار المكاشفة لا المعاملة . 


مم 


ويعتر الغزالى العقل جزءاً من النفس الناطقة التى تنقسم إلى :عقل 
عمل وعقل نظرى » وقد رأينا أن العقل العملى أفرب إلى القوى المحركة 
منه إلى القوى النظرية » وذكرنا صاته بالدوافع والانفعالات ؛ أما العقل 
النظرى فإنهآ لة الإدراك عنده كا رأينا . 

وسنستعرض الآن رأى الغزالى ى القوة النظرية كما عرض له فى أهم 
رسائله » وسنلاحظ أنه يتابع الفلاسفة تماماً فى كتبه الفلسفية الخالصة » بينا 
يخرج على هذه التبعية فى كتاب الإحياء » ولكن هذا اللحروج ظاهرى فى 
كثير من الأحيان ويقتصر على إطلاق بعض النسميات الجديدة . 

١‏ -يردد الغزالى فى المعارج والعيار نفس أنواع العقول التى ذكرها 
ابن سینا والفارای من قبل . 

؟ li‏ ى الاحياء فقدتكم عن العقل كأداة للإدراك ق أكثر من موضع . 
فى كتاب العتقل أورد أنواعاً أربعة من العقول : | 

(1) العقل الغريزى » وهو الصنف الذى يفارق الإنسان به الام . 

(ب) العقل بمعبى العلوم الغمرورية » ويكون بحصول العلوم الضرورية 
فى الطفل المميز(١)‏ . 

(ح) العقل مى العلوم الى تستفاد من التجارب والأحوال . 

( د ) وتذبى قوة تلك الغريزة إلى أن يعرف القلب الأمور ويقمع 
الشهوة الداعية . 

وف مكان آخر من الإحياء(؟) بميز الغزالى بين نوعين من العقول : 

١ (‏ ) الع لالمطبوع و يكون بأن يشتمل قلب الإنسان على العلومالضرورية. 

(ب) العقل المسموع » ومعناه أن تتحصل للإنسان العلوم المكتسبة 
بالتجارب » فتكون كاخزونة إذا شاء رجع إليها . 


4 هنا إلى أن الغزالى كثراً ما يستعمل لفظ العلم للدلالة على العقل على اعتبار 
أن العلم تمرة العقل ۳ : ٤‏ (۲) الإحیاء ۳ : ۷ 
۳۲٦‏ ۰ 


ويظهر أن الغزالى ميل هنا إلى دمج المرحلتين الأولى والثانية منالعقل 
آی العقل الغریزی والعقل الضروری - عل اعتبار آنہ)ا فطریتان › کا أنه 
يدمج المرحلتين الثالثة والرابعة على اعتبار أنبها مكتسبتان » وقد أشار إلى 
ذلك فى الإحياء(١)‏ . 

ويلاحظ بصورة عامة » أنه ى كتاب الإحياء لايخرج كثيراً عن 
التخطيط العام الذى ذكره فى كتبه الأولى بالنسبة للعقل » ولكنه متاز برغبته 
عن الحديث عن العقل كقوة ساكنة » وميل إلى تناوله كأداة مرنة متطورة 
حية » كا أنه يدعم أراءه بمحصول ضخم من التجارب الى حصل علما 
من حياته الصوفية خاصة » بالإضافة إلى تخليه عن الحديث عن العقل الفعال 
والعتقول المفارقة الأخرى إلا بالرمز والإشارة . 

وهكذا يمكن تحديد أنواع العقول عند الغزالى على النحو التالى : 

: العقل الغريزى أو الميولانى » وهو الذى يقول عنه الرسول‎ - ١ 
أول ماخلق الله العقل  . ولابد من الإشارة إلى أن الغزالى يستعمل هذا‎ « 
الحديث أحيانا للدلالة على عقل مخالف كلالمخالفةالعقول الإنسانية » ويشبه‎ 
ذلك الذى تقوم عليه نظرية الفيض الأفلاطونية » والحديث هنا يستعمل‎ 
للإشارة إلىغريزة العقل لأن ا حديث يتعلق بكقصودعلم المعاملة لاعل المكاشفة.‎ 

وتعريف هذا العقل » أنه قوة النفس تستعد مها لقبول ماهيات الأشياء 
مجردة عن المواد »> وا يفارق الصبى الحيوان » والإنسان سائر البائم(5) : 
وهو الذى أراده المحاسبى حين قال إنه غريزة يتبيأ ها درك العلوم النظرية 
وكأنه نور يقذف ف القلب(”) وهو كقوة الطفل على الكتابة » وهو 
موجود لكل شخص من النوع على ترتيب وتفاضل . 


١5 : " الإحياء‎ )1١( 

(؟) المعيار *18 » المعارج 5ه ء الممزان 8؟ » الإحياء ١١: ۳ و۸٩ : ١‏ 

(؟) يقول المحاسبى فى ماهية العقل ص ه١٠ ١‏ وهو مخطوط لم يطبع بعد » إن العقل 
غريزة وضعها الله سبحانه فى أكثر خلقه لم يطلع علما العباد ولا يعرف إلا انعا ما ى 
القلب والجوارخ » . 


YY 


وإبما سمى بالهيولانى تشبا بالميول الأول التى ليست بذانها ذات صورة 
وهى موضوع لكل صورة » والعلوم موجودة بالفطرة فى هذا العقل 
الغريزى . ويلاحظ أن الغزالى يغبر من تسمية الفلاسفة هذا العقل فيسميه 
أحياناً العقل الفطرى والعقل الغريزى(ا) . 

؟ - العقل بالملكة أو الممكن » ويسميه الغزالى فى الإحياء بالعقل 
1 الضرورى . وهو يتم حصول جملة من المعقولات الأولية الضرورية كحال 
الصى المميز المراهق للبلوع ء ويكون نمو هذه القوة بالإضافة إلى الكتابة 
بعد أن عرف الدواة والقلم والحروف فإنه لم يكن كذلك ف المهد إذ ليس 
فيه على الكتابة إلا قوة مطلقة بعيدة عن العقل(؟) . 

وتتمثل هذه الأرحلة فى العلوم التى تظهر فى ذات الطفل بجواز 
الجاترات واستحالة المستحيلات © كالعم بأن الاثنين أ كير من الواحد » 
وأن الشخص الواحد لا يكون ق مكانين فى وقت واحد(٣)‏ . 

والحقيقة أن الغزالى يدمجى هذه المرحلة العقل بمعنى العلوم الضرورية 
كنا ورد عند المتكملين > مع العقل بالملكة الذى يشير إليه الفلاسفة » 
فالباقلانی یقول فی حد العقل « إنه علم ضرورة بجواز الليائزرات واستحالة 
المستحيلات (1) . ويقول الجوينى : العفل علوم ضرورية بتجويز الجائزات 
واء :حلا المستحيلات » كالعلم باستحالة اجماع المتضادات « والعلم يأن 


المحلوم لا يخلو عن الى أو الإثبات » والعلم بأن الموجود لا مخلو عن 
درت أو القدم و(ة) . ا 


ولكن الغزالى لا يقر المدكلمين على إذكارهم وجود الغريزة العقلية » 
أو ادعامهم أنه لا يوجد إلا هذه العلوم(5) وحبى ء هله المرحلة ما يمكن 


۲۹ الإحياء " : ۱۳ والمیزان ۲۸ (۲) الزن‎ )١( 


5 الإحياء ١‏ : هم (5) المعيار ١7"‏ 
(0) الإرشادات عنقواطع الأدلة فى أصول الاعتقاد الجويى : نحقيق مد يوسف 
موسى وعلى عبد المنعم عبد اليد . () الإحياء ١‏ 


YA 


أن يوصل إلى اكتساب المعرفة » وهى استكمال للعقل الهيولانى حتى يصير 
يالقوة القريبة من الفعل » ويمكن أن تسمى لذلك عقلا بالفعل(ا) . 

وئشبه هذه المرحلة ٠رحلة‏ العقل الغريزى فى أنها غير مكنسبة » وأن 
الإنسان جد نفسه مفطوراً علها منل الصبا ولا يدرى من أين حصل له هذا 
العم ولاءتى حصل أى أنه لابنرى لاسا قريازا» . وهى المقصودة 
بقرل الرسول لعلى , ما خحلق الله أكرم عليه من العقل »(۳) ولا تفاوت 
بين الناس فى هذه المرحلة . 

۴ - العقل المكتسب أو العمل بالتجربة أو بالفعل » ويشرحه الغزالى 
فى المعارج بما لا يخرج عن شرح ابن سينا له فيقول , أن يكون قد حصل 
فها ‏ أى النفس - الصور ا.لعقولة المكتسبة بعد المع ولةالأولية ١‏ إلا أنه 
ليس يطالعها ويرجع إلما بالفعل بل كأنها عنده مخزونة فتى شاء طالع تلك 
الصور بالفعل و(4) . 

كا يقول عنه فى العيار و إنه استكال للنفس بصور ما » أى بصور 
معقولة » حتّى متى شاء عمّلها وأحضرها بالفها 4(6) . 

ولا ييختاف تعريفه لها فى الممزان عن هذا المعنى إذ يقول و أن تحصل 
المعلومات الكسبية كلها بالفعل وتكو نكالزونة فإذاشاء رجع إلها ومهما 
رجع تمكن منها »(5) . 

أما فى الإحياء فيشرح معنى هذا العقل بقوله « أن تتحصل له العلوم 
المكنسية بالتجار ب والفكر نتكون كاخرونة عنده ذإذا شاء رجع 0 

ويسمى الغزالى هذا العقل ف مكان آخر من الإحياء باسم الفائدة والغر 
منه فيكون معناه « العاوم التى تستفاد من التجارب بمجارى E‏ 


٠١ : ۳ المعارج همه (۲) الإحیاء‎ )١( 

(5) يقول العراى عن هذا الحديث إنه ضعيف الإسناد . الإحياء "* : ١١‏ 
(5) المرجع السايق ١ه‏ (ه) المعيار ١517‏ 

(5 المزان "٠١‏ (۷) الإحیاء ۳ : ۸ 


۳۹4 


من حنكته التجارب وهلبته المذاهب يقال إنه عاقل » ومن لا يتصف 
ذه الصفة فيقال إنه غى عم جاهل )١(:‏ . 

ويضرب لهذا العقل مثالا يقتبسه من ابن سينا ویذ کره فى أكثر كتبه» 
وهو حال الكاتب الحاذق بالكتابة المستكمل للصناعة إن لم يكن مباشرا 
للكتابة أوكان غافلا عنها ولكنه يقدر علها فتى شاء عقلها وعقل أنه 
يعقلها ويكى أنه يقصد إلى ذلك(؟) . 

ولا نرى اختلافاً كبيراً بين تعاريف العقل المكتسب ف مختلف كتبه 
وإن کان ميل فى كتبه الأخيرة إلى الإقلال من استعمال نفس عبارات 
الفلاسفة ويستبدها بعبارات بعيدة عن التعمق فى ماهية العقل . وقد يكون 
ذلك لأنه يكثب هذه الكتب للعموم كما ذكرنا سابقاً . 

ويعتير الغزالى هذه المرحلة غاية الدرجة الإنسانية(۳) وكذلك يعتر ها 
ابن سينا » وليس بعدها إلا مرحلة العقل المستفاد الذى مارح أنه هذا 
العقل نفسه فى حالة الفعل . 

وتفاوت الناس فى هذه المرحلة لا ينكر » ذلك لأنهم يتفاوتون بكثرة 
الإصابة وسرعة الإدراك . ومن ملاحظتنا لمجموع مؤلفات الغزالى نجد أن 
أسباب تفاوت الناس فيه ترجع إلى الآمور التالية : 

. التفاوت ف العفل الغريزى لآنه يؤثر فى حصوله سرعة أو بطتاً‎ ) ١( 

(ب) التفاوت بالممارسة وذلك لأننا جد الشبخ فى قومه كالنبى فى 
أمته ‏ على حد تعبير الغزالى ‏ وليس ذلك لكثرة ماله ولا لكر شخصه 
ولا لزيادة قومه بل لزيادة تجربته التى هى ثمرة عقله ٠.‏ 2 7 

(ج) شرف اللمعلومات أو خسسها . 

( د ) كبرة المعلومات أو قلتها . 

)١(‏ الإحياء ١‏ : هعم 

() الإحياء # : 8 » المعارج 5ه ء الميزان #٠‏ 

(۳) الإحیاء ۳ : م والميزان ١ل‏ 


رن 


(ه ) طرق تحصيلها . فقد يكون ذلك : بتعلم وا كتساب أى من حيث 
يعلم مدركه وهو التعلم » أو يكون بالكشف والإلهام . 

ودرجات الرق ف هذه المرحلة غير محدودة ولا محصورة » وأقمى 
الرتب درجة النبى الذى يتكشف لهكل الحقائق أو أكبر ها من غيرا كقساب 
وتكلف بل بكشف إلى فى أسرع وقت . 

٤‏ - العقل المستفاد أوالقدسى » ويظهر شىء من الاختلاف الظاهرى 
فى تعريف هذا العقل بين كتبه القديمة المتأثرة بالفلسفة » وبين الإحياء . 

فهو ف المعيار و ماهية محردة عن المادة مرتسمة فى الفس على سبيل 
الحصول من خارج )١(:‏ . 

ويشير ف المعارج ؛ إلى أن الصورة المعقولة وتكون حاضرة فيه يطالعها 
بالفعل ويعقل أنه يعقلها بالفعل » وهذا هو العقل القدسى » وإنما سمى 
مننتفادا لأن العقل بالقوة إنما مرج إلى الفعل بسبب عقل دائم الفعل » وأنه 
إذا اتصل به العقل يالقوة نوع اتصال انطبع فيه بالفعل نوع من الصورة» 
تنكون مستفادة من خارج 196) . 

أما فى الإحياءد”) » فإنه يشرح هذا العقل بصورة نجعله قريبياً من 
القوة العملية فى النفس الناطقة فيقول : و أن تنتبى قوة تلك الغريزة إلى أن 
يعرف عواقب الأمور » ويقمع الشهوة الداعية إلى اللذة العاجلة ويقهرهاء 
فإذا حصلت هذه القوة يسمى صاحما عاقلا من حيث إقدامه وإحجامه 
بحسب ما يقتضيه النظر فى العواقب لا حكم الشهوة العاجلة » وذلك من 
خواص الإنسان . 

ويظهر أنه يريد أن يبن أن هذها مرحلة هى ثمرة العقل ومحصلة المراحل 
كلها » ويشيه أن يكون هذا الوصف ما تعرف به هله المرحلة أحياناً من 
أنها و حالة العقل وقت إدراكه للمعقولات فهى المرحلة الى تظهر فبا 
استفادة الإنسان من العقل » . 1 
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وكما أن ابن سينا يرى أن تمام العقل الإنسانى نما يكون فى هذهالمرحلة» 
فكذلك يرى الغزالى هذا الرأى لأن القوة الإنسانية تكون حينئذ قد تشبت 
بالمبادىء الأولية للوجود كله(١)‏ . 

ويتفاوت الناس فى هذه المرحلة كما تذاوتوا فى جميع المراحل 
الأخرى ماعدا مرحلة العلوم الضرورية . 

ويلاحظ أن هذا العقل يأى فى الأرتيب أحياناً بعد العقل بالفعل » 
كما أنه يأقى أحياناً قبله . وسيب ذلك أن « العقل الهيولانى والعقل بالملكة 
استعدادان لاستحصال الكمال ابتداء » والعقل بالفعل (؟) بمعبى ملكة 
الاستحصال استعداد لاسيرجاعه واسئرداده » فهو متأخر ف الحدوث 
عن العمل المستفاد » لأن المدرك مالم يشاهد مرات لا يصير ملكة »ويتأخر 
عليه فى البقاء لأن المشاهدة تزول بسرعة وتبى ملكة الاستحضار مستمرة 
فيتوصل با إلى مشاهدته . فبالنظر إلى الاعتبار الثانى' يجوز تقدمم العقل 
١‏ بالفعل على العقل المستفاد » وبالنظر إلى الاعتبار الأول يجوز العكس . 
أما العقل بالفعل بالمعنى الأول أى ملكة الاستحضار ‏ فالظاهر أنه 
مقدم على العقل المستفاد «(م) . ْ 

ه ‏ العقل الفعال » الحقيقة أن هذا النوع من العقول ليس من محال 
محشنا لأنه أحد العقول المفارقة عند أ كثر فلاسفة الإسلام ما عدا ابن رشد 
( الذى أنكر رأى ثامسطيوس ف العقل النظرى والعقل الفعال » كا أنكر 
رأى الأفروديسى فى العقل الميولانى » وقرر أن العقل الهيولانى ليس 
جوهراً ولا موجودآً بالفعل» ولاهو شىء قبل التعقل. بل هو مجر د استعداد 
لقبول الصور المعقولة من العقل الفعال . وعلى هذا يصبح العقل الفعال 
والهيولانى عنده واحدا من حيث صلة النفس بالبدن » يقوم أحدها 
باخمراع المعانى وتجريدها بيا يستعد الآحر لقبو ما . فالعقل الفعال على 


)١(‏ المعارج 5ه 
(؟) العقل هنا له معنيان: ملكة الاستحضار وملكة الاستتحصال. 
() الهانوى : كشاف اصطلاحات الفنون ۲ : ٠١۴۳١‏ 
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هذا الأساس وظيفة من وظائف النفس كالتغذية والحركة » أو بمعنى آخر 
إنه حاسة لانفس حين تدرك ألها ذات مدركة ) . 

والغزالى ليس من رأى ابن رشد » ولا مجال لأن ننکر أنه يقول 
بوجود هذا العقل و بمفارقته . بل إنه يقول أيضاً ممجموعة العقول المفارقة 
ابتداء من العقل الأول حتى العقل الفعال » يؤيد ذلك قوله و كل عقل 
فعال فحده من جهة ما هو عقل أنه جوهر صورى »© ذاته ماهية محردة 
فى ذاتها لا بتجريد غير ها عن المادة وعن علائق المادة » وأما ا 
ما هو فعال فإنه جوهر باللغة المذكورة من شأنه أن يخرج العقل الميولافى 
من القوة إلى الفعل بإشراقه و(١)‏ . 

ويظهر أن الغزالى يخلط أحيانآ بين العقل الأول والعقل الفعال » إلا 
أننا لن ندحل نى تفصيل هذا الموضوع » وإنما نشير فقط إلى أن العقل 
الفعال هو أحد العقول المفارقة التى يخرج العقل بواسطته من القوة إلى 
الفعل والذى تفيض منه المعارف على الإنسان . 

إن الغزالى يثبت وجود هذا العقل من عدة وجوه : 

١‏ من حيث ترتيب الموجودات وتفاضلها » وأنها فى الثرتيب تنتهى 
فى أجسام البسائط إلى العرش ٠»‏ وق الروحانيات إلى العقل والنفس.وكثل 
العقل الفعال حلقة من هذا العرتيب . 

۲ من حيث الإدراك » لأن المرتسم بالصورة العقلية غير جسم ولا 
فى جسم . والمعقولات الحردة كلها تكون فى الجوهر المفيض للمعقوللات 
وهو العقل الفعال أو روح القدس . 

م اتصال نفوسنا به وتلقها الصور المءقولة » وخروجها بذلك من 
القوة إلى الفعل . 
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٤‏ - براهين شرعية » يرى الغزالى أنها أظهر من أن تثبت » فقد ورد 
النص عليه جلي فى رأيه ‏ لقوله تعالى م علمه شديد القوى » (النجم ه) 
و «١‏ إنه لقول رسول كرم, (الحاقة 4٠١‏ » التكوير 14 ) وه وما كان 
لبشر أن يكلمه الله إلا وحياً أومن وراء حجاب أو يرسل رسولا ؛ . 

) ه١ الشورى‎ ( 
e 

ضرورة وجود العقل : 

يبدو أن للعقل عند الغزالى وظائف إدرا كية وأحلافية : 

. )١(هضرأ فهو ميزان الله فى‎ ١ 

؟ - :وهو الذى يدرك المعقولات » لأن المدركات على نوعين : 

. ممسوسات تدرك عن طريق الحواس(؟)‎ )١( 

(ب) ومعقولات لا تدرك إلا بالعقل » سواء كانت مجردة بذاها » 
أو أنها جردت عن طريق الإلهام أو الاستدلال() . 

نحن لا ندرك بالحس إلا لوناً معيناً فى شخص معين » فبياض إنسان 
ما کا يقول الغزالى ‏ « ليس كبياض إنسان آخر . فبياض كل منهما 
لا يفارق صاحيه ء مشترك مع صفات أخرى » مقترن بمكان وشكل 
مضيوط » بخلاف معنى البياض الذى يشترك فيه الجميع . وبذلك يتكشف 
الفرق بين المعقول والمحسوس » فإن الإنسان معقول وهو محسوس يشاهد 
فى شخص زيد مثلا .. . والإنسان المحسوس لا يتصور أن يحس إلا 
مقروناً بلون مخصوص ٠»‏ وقدر مخصوص » ووضع مخصوص » وقرب 
أو بعد خصوص » وهذه الأمور عرضية مقارنة للإنسانية » ليست ذائية 
فما . فإمها لو تبدلت لكان الإنسان هو ذلك الإنسان. فأما الإنسان المعقول 

)١(‏ المشكاة ه؟ 

(۲) لإخوان الصا دراسة هامة حول هذا الموضوع انظر الرسائل: المطبعة الأميرية 
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فهو إنسان فقط يشترك فيه الطويل والقصير » والقريب والبعيد»والأسود 
والأببض . والأصغر والأكر اشترا کا واحداً »(1) . 

ولذلك فإن عند الإنسان قوة يحضر مها المدركات مقترنة بأمور بعيدة 
عن التجريد ولا يتصور .أن نحضرها إلا مقرونة هذه الأمور الغريبة فتسمى 
تلك القوة : حساً وخيالا » كا أن عنده قوة أخرى يحضر ا المدركات 
مجردة عن الأمور الغريبة وتسمى تلك القوة : عاقلة( . ` 

م ثم إن للعقل وظيفة هامة وهى القضاء على أغاليط الحس وهى 
كثيرة و فالعين تدرك الكبر صغيراً فترى الشمس فى مقدار حجر » 
والكوا كب نى صورة منثورة على بساط أزرق»والعقل يدركأن الكواكب 
والشمس أكير من الأرض أضعافاً مضاعفة وترى الكواكب ساكنة » 
بل ترى الظل بين يديه ساكنا » وترى الصبى سا كنا فى مقداره » والعقل 
يدرك أن الصبى يتحرك نى الغو وهكذا . 

5 - ومن ااوظائف المامة للعقل أنه يعوض قصور إدراك الحس » 
وذلك لأن الحس : 1 

)١(‏ لا يدرك الأشياء إلا بماسة منها أو بقرب » فالس معزول عن 
المدركات إن لم تكن مماسة أو قريية(ة) » وليس ذلك شأن العقل . 

(ب) ولا يدرك ذاته بیما يدرك العقل ذاته کا يدرك غیره(٥)‏ . 

(ج) وهو مقيد بالعتبات الدنيا والعليا » فلا يدرك ما قرب منه قرباً 
مفرطاً » ولا ما بعد » بيا يستوى عند العقل القريب والبعيد . 

(د) ولا يدرك الحس ما وراء الحجب ء بينا لا نحجب الحقائق عن 
العقل وإنما يكون الحجاب من الإنسان نفسه بسبب صفات مقارنة له . 





(۱) المعیار ۱۳١‏ (1) المرجع السايق . 
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(ه ) ويكتنى الحس بظواهر الأشياء دون بواطنها » وقوالها وصورها 
دون حقائقها . والعقل يتغلغل إلى بواطن الأشياء وآسرارها  »‏ ويدرك 
حقائقها ويستنبط أسباءما وعللها وحكمها . 

(و ) ويعجز الحس عن معرفة الصمات الباطنية كالفرح والسرور 
والغم والحزن والألم والعشق والشهوة والقدرة والإرادة والعلم ٠‏ بينها يمكن 
للإدراك العقلى أن يعرف هذه الأمور » بالإضافة إلى باق المعقولات )١(‏ . 

(ز ) والحس عاجز عن إدراك اللامتناهى بها العقل قادر عليه . 

ه - وهنالك سبب أخلاق يستدعى وجود العفل . إن العلم بالحسن 
لا يحم دائماً أن يتمثل الإنسان به » فالعلم بدرجات الوحى لا يستدعى منصب 
الوحى » ولايبعد أن يعرف الطبيب المريض درجات الصحة(؟) » ولكن 
العالم عادة أقدر على ترك المعاصى من الجاهللعلمه عضبار الشهوات وكيفية 
كسرها(). وأخيراً .. إن العقول قد تسخر الشهوةو استنباط الحيل لقضائها(؛) 
لكن الأغاب أن العقل يوجه الإنسان للقضاء علىالشهوة وتقبيحها » ولذلك 
عرف العاقل بأنه من اجتنب الحارم وأدى فرائض الله » أو ,أنه هو التى 
وتللك بمرة العقل(ه) . 

e 

الأسس الأولية الإدراك العقلى : 

إن الإدراك العقلى سواء كان اعتباراً أو إطاماً » لابد له من قاعدة يرتكز 
علها » وتبدو هذه القاعدة فى أمرين هما : 

الاستعداد الفطرى العم 1 

- محصيل المبادىء أو المعقولات الأولى . 
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الاستعداد الفطرى العلم : 

إن حركة العقّل عند العزالى تعةمد على الاستعداد الفطرى الذى يتميز 
به الإنسان عن سائر الكائنات» ويصل به إلى إدراك المعقولات والكليات 
والحقائق الاظلرية » وكل قلب هو باللفطرة صالح لعرفة الحقائق . 

والسبب فى وجود هذا الاستعداد صلة الإنسان بالربوبية » فقد رأينا 
أنه يتكون من عدة طبائع » أو بالأحرى من طبيعتين أساسيتين » الطبيعة 
الربانية والطبيعة الأرضية » وذلك الاستعداد هو أمر ربانى شريف على حد 
تعببير الغزالى . 

وأه ما يتميز به هذا الاستعداد هو القدرة على تلى العلوماانظرية (١)؛‏ 
ويبدأ ظهوره عند الإنسان عند سن التمييز » ويستمر فى موه حتى سن 
الأربعين » ونموه ختى التدريج » ومثاله مثال نور الصبح و فإن أوائله يخ 
خفاء يشق إراكه ثم يتدرج إلى الزيادة إلى أن يكل طلوع الشمس ©1(6) . 

ولا بد للناس حميعاً من هذا الاستعداد » عا فيم الأنبياء وذوو الإهام 
والبصيرة إذ أنه القاعدة التى يقوم علا كل منالإلام والاعتبار على تفاوت 
فيه بين التاس « ومن ظن غر هذا فقد انلع عن ربقة العقل ع على حد 
قول الغرالى (۴) . 

وقد اختاف الحكاء فى كون هذا الاستعداد متشاساً أو عثلفاً عند 
الأفراد(؛) :فد قالت حاعة : إن الناس حيعاً متشاببون ی ا الاستعداد » 
وأن الاختلاف هو فى استعاله فى عم دون آخر » وقالت جاعة أخرى :إن 
الناس يمختلفون فيه حسب الأمزجة » وما خرج إلى الفعل فإنما يخرج 
محسب الاستعداد (8) , 

والتفاوت ق هذه القوة لا سبيل إلى جحده برأى الغزالى » فن ظن 
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ه أن عقل النى مثل عقل آحاد السوادية وأجلاف البوادى فهو أخس ى 
نفسه من آحاد السوادية » . وأدلته على ذلك : 

١‏ -لولا هذا التفاوت لا اختلف الناس فى فهم الكلام » ولا انقسموا 
إلى بليد » وذكى » وكامل تنبعث من نفسه حقائق الأمور بدون تعلم . 

۲ - والنفس وإن كانت متحدة ق النوع فبينها تفاضل وترتب فكذلك 
الاستعداد المترتب على شرف النفس )١(‏ . 

۳ - ويضيف الغزال إلى ذلك دليلا نقلياً وهو » ما روى من أن عبدالله 
ابن سلام سأل النى فى حدیث طویل نی آخره وصف عظم العرش 
وتفاوت الناس بالعقل فقد قال الملائكة ٠‏ ياربنا هل خلقت شيئاً أعظم من 
العرش ؟قال : نعم ..العقل . قالوا: وما بلغ من قدرته ؟ قال : هيهبات. .لايحاط 
يعلمه » هل لكم عم بعدد الرمل؟قالوا :لا » قال الله عز وجل : فإنى خلقت 
العقل أصنافاً شتى كعددالرمل ..فن الناس من أعطى حبة »ومنهم من أعطى 
حبتين » ومنهم من أعطى الثلاثة والأربع » ومنهم من أعطى فرقاً ومنهم 
من أعطى وسقّاً » ومن أعطى أكثر من ذلك » (۲) 

وهذا الاستعداد الغريزى للإدراك هو أساس :فاوت الناس فى! كتساب 
العلوم النظرية » سواء بالاعتبار أو بالإلهام . 

ولن اختلف العلماء بالنسبة للاستعداد العقلى وخضوعه للبيئة وأثر 
التربية عليه » فإن الغزالى يؤكد اختلاف الناس قى استعاله واستماره » وهذا 
ما يسبب بينهم اختلافاً جديداً . م إن البيئة الطيبة لها أثرها الكبير عليه 2 
وإنكان فطرياً » فإذا لم يعن به ولم مبذب » فإنه يشرف على الانعدام كما 
تشرف العين على العمى » كما أنه يقوى وينمو إذا أزيحت العراقيل 
من طريقه . 1 

ويقول الغزالى فى ذلك « اعلم أن شرف العقل من حيث كونه مظنة العلم 
والحكة وآلة له »> ولكن نفس الإنسان معدن للعلم والحكمة ومنيع لا .وهى 
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أى الحكة مركوزة فما بالقوة فى أول الفطرة لا بالفعل » كالنارى 
الحجر أو الماء فى الأرض » والنخل ف النواة » ولابد من سعى لإبرازه - 
بالفعل » كما لابد من سعی فی حفر الا بار الخروج الماء . ولكن كا أن من 
الماء ما مجرى من غير فعل بشرى ومنه ما محتاج فيه إلى تعب قليل » كذلك 
العلم فى النفوس البشرية: )١(‏ . 

تحصيل المبادىء أو المعقولات الأولى : 

إن هذه المرحلة لابد منها لعمل العقل وحركته » ولا كتساب العقولات 
الثانية »ذلك لأن المعقولات إما أولية وهى المبادىء الضرورية » وإما ثانوية 
وهى الصور المعقولة المكلسبة مساعدة هذه المبادىء . 

ومن أمثلة المبادىء الأولى عند الغزالى وابن سينا وغيرهما من فلاسفة 
الإسلام : الكل أكير من الجزء » المقداران المساويان لثالث متساويان » 
النثى والإثيات لامجتمعان فى الشىء الواحد » الى ء الواحد لا يكون حادثاً 
قدعاً » موجوداً أو معدوماً » واجباً أو عالا (۲) . وتلتتى هذه المبادىء 
نحت عنوان كبير هو جواز الخائزات » واستحالة المستحيلات(۴) . 

وثيداً هذه المبادىء بالظهور عند الطفل كاستعداد فطرى » من بدء سن 
التميز » أى المراهقة . ولا يدرى الإنسان كيف حصلت ولا من أين 
حصلت » بل يقع التصديق فبها بلا تعلم واكتساب : 

إن هذه المرحلة ضرورية وأساس لكل عملية عقليةمه| صغرت»وتظهر 
أضيتها بصورة خاصة ق مرحلة الاكتياب أو التعام » لأن العقل فى هذه 
المرحلة يسر عقتضاها ولا محيد عا » ولاتتسلسل المعانى إلا والرايطة العقلية 
ييا هى تلك المبادىء الضرورية » فإذا صلقنا أو أثبتنا أوستنتجنا » فإما 
نفعل ذلك على أساس من هذه المبادىء . 

وهذه المعقولات الآولى كما ذكرنا يقينية وضررورية وعامة؛وليس 
لنا معها مجال للاحتال والافتراض » فبدأ عدم التناقض مفلا » أو مبدأ الماثلة 
المطلقة ؛ يبدو أساساً صادقاً لكل معقول » وليسن التناقض إلا أن تجزم بأن 
)١( 0‏ ميزان العمل ٠١4‏ (۲) مشكاة الأنوار ١١‏ عالمنقد من الضلال “الا 
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هذا هو ء ثم تجزم بأنه ليس هو › أى أننا بعد أن نتيقن أن السواد هو 
السواد تجزم بأنه ليس هو » أو بمعنى آآخر إن عقانا بعد أن وصل إلى الماثاة 
المطلقة نفاها ولم يعترف بها » فكأنه ننى نفسه ٠‏ ولذلك كان التناقض غير 
مقبول من العقل . يقول الغزالى فى ذللك و والعقول إن كانت مبصرة فليست 
المبصرات عندها على مرتبة واحدة » بل بعضها تكون كأنها حاضرة كالعلوم 
الضرورية » مثل علمه بأن الشىء الواحد لا يكون موجوداً ومعدوماً ) 
والقول الواحد لا يكون صدقاً وكذبآ » وأن الحكم إذا ثبت للشىء جوازه 
ثبت لثله » وأن الأخص إذاكان موجوداً كان الأعم واجب الوجود » 
فإذا وجد السواد فقد وجد اللون » وإذا وجد الإنسان فقد وجد الحيوان » 
وأما عكسه فلا يلزم فى العقل » إذ لا يلزم من وجود الاون وجود السوادء 
ولامن وجود الخيوان وجود إلإنسان » إلى غير ذلاك من القضايا الضرورية 
فى الواجبات والجائزات والمستحيلات . ومبها مالا يفارق العقل فركل 
حال إذا عرض عليه )١( ٩‏ . 


HER |‏ 
طريقتا الإدراك العقلى : ِ 
ويشمل هذا الببحث : 
١‏ -الاستدلال أو الاستبصار  .‏ ۲-الكشف أو الإلهام. 
الاستدلال : 


يطلق الغزالى على الاستدلال أسماء مختلفة » متها الاعتبار والاستبصار 
والفكر والتدبر والتأمل . إن الفكر عنده هو كل ما يؤدى إلى المعرفة وإن 
كان يطلق على أسماء مختلفة » لأن كلهذه الألفاظ مترادفة على معنى واحد 
د قاسم الصارم والمهند والسيف يتوارد على كل شىء واحد ولكن 
باعتبارات محتلفة » فالصارم يدل على السيف من حيث هو قاطع »والمهند 
يدل عليه من حيث نسبته إلى موضعه › والسيف يدل دلالة مطلقة من 
غير إشعار مہذه الروائد )۲(٠‏ . 
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ويعرّف الفكر أو الاستدلال بأنه و إحضار معرفتين فى القلب يستامر 
منهما معر فة ثالثة )١(٠‏ وذلك لأن العلوم التى ليست فطرية كما يقول الغزالى 
, لا تقتنص إلا يشبكة_العلوم الحاصلة » بل كل علي لا يحصل إلا عن 
علمين سابقين بأتلفان ویز دوجان على وجه خصو ص فیحصل مناز دواجهما 
عل ثالث ۲(۲) . 

ويعرف الاستلالال فى الروفة بأنه يكون « بأن مجمع بين علمين 
مناسبين للعلم الذى أنت طالبه و( . 

وهكذا يم الاستدلال بتسلسل عدة أحكام مترتب بعضها على بعض» 
بحيث يتوقف الأخير مها على سابقاتها بالضرورة » ونحن إنما نستدل من 
ترتب الأحكام بعضها على بعض » ولا يكى علم واحد ليقوم بناء المكر ؛ 
إذ العلم الواحد لا يسمح بالتنقل إلى غيره > فھو محرد حكم عقلى بی أو 
إثبات » ولا بد من علمين يزدوجان لينتجا علماً ثالثاً . 

والتفكير أو الاستدلال هو غير التذكر » والتمييز بينهما واضح عند 
الغزالى » وذلك لاختلاف طبيعة كل منهما . فالإعتبار يطلق على إحضار 
المعرفتين من حيث إلهما يعبر منهما إلى معرفة ثالثة » أما إذا لم يقع هذا 

العبور و ولم يمكن الوقوف إلا على المعرفتين فيطلق عليه اسم التذ كر لآ 

. )٤(٠ الاعتبار‎ 

وبالإضافة إلى الاختلاف بين طبيعة الاستدلالوالتذ كر » فإنهما يختلفان 
من حيث الغاية والفائدة : إذ أن « فائدة التذكار تكرار المعارف على 
القلب رسخ ولا تنمحى عنه » وفائدة التفكير تكثير العم واستجلاب 
معرفة ليست حاصلة . . . والعارف إذا اجتمعت ف القلب وازدوجت 
على ترئيب مخصوص أثمرت معرفة أخرى » فالمعرفة نتاج المعرفة » 
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إذا حصلت معرفة أخرى وازدوجت حصل من ذلك نتاج آخر 
وهكذا .. ١: - (MDa.‏ 
ثم إن الاستدلال لا يشبه انتقال الحواطر من موضوع إلى موضوع » 
ومن صورة إلى أخحرى » لأنه لا رابطة بين تلك الصور واللتواطر فى هذه 
الحالة › إلا آنا حصلت شعورنا فى زمن واحد › وكان انتقاها صدفة» 
فاتصل بعضہا ببعض اتصالا خارجياً يصح عندها وينعدم عند غيرها » 
وهذا خلاف تقل 'العقل بين المعانى والأحكام التى يصدرها إذ أن له 5 
ارتباطاً متيناً . 
وتبدو حاجة الإنسان فى حياته اليومية ملحة إلى التفكير » وذلك 
لضان التعام ومعرفة المواقف الجديدة » لأن المرء يحتاج حينذاك على حد 
قول الغزالى و إلى آن ہز أعطافه ویستوری زناده و ینبه علیه‌بالتنبیه»(۲). 
كا أن التعلم يحتاج إلى الاستدلال والتفكير » لأن الإنسان لا يقدر على 
تع جميع الأشياء الجزئيات والكليات » وجميع العلوم » بل ١‏ يتعلم شيثاً 
ويستخرج بالفكر من العلوم شيئآً . : . ولولا أن الإنسان يستخرج 
بالتفكر شيئاً من معلومه الأول لكان يطول الأمر على الناس » ولما كانت 
تزول ظلمة الجهل عن القلوب . وكذلك جميع الصنائع البدنية والنفسانية» 
أوائلها محصلة من التعلم » والبواق مستخرج من التفكر »(”) . 
وبين الإدراك الحسى والاستدلال صلات متينة . 1 
فالحس يجرد نوعاً من التجريد » إذلا نحل فى الحاس الصورة نفسها 
بل مثال عنها » ثم يرىء الحيال الصورة البزوعة عن المادة أكثر مما يفعل 
الحس » أما الوه فهو أرقع مرتبة لأنه يذل ال معانى غير المادية وإن عرض 
ها أن تكون فى مادة » مثل اللون والشكل » أما العقل فإنه يدرك الجرد 
سواء كان جزئياً أو كلياً . 
)١(‏ الإجياء ؟ : ؟41 (؟) مشكاة الأنوار 1١‏ 
(۴) الرسالة اللدنية ۲١‏ 
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ويبدو اشيراك الإدراك الحسى فى عملية الاستدلال فى أمور أريعة » 
وهى : 

انتزاع النفس الكليات المفر دة عن الجزئيات » وإيقاع المناسبات بين 
هذه الكليات » وتحصيل المقدمات التجريبية » واستقاء الأخبار الى يتقع 
التصديق ما لشدة التواتر . 

وعلى كل فإن كل عملية اعتبار لا تتم إلا بالمراحل التالية : 

. وجود الاستعداد الغريزى الفطرى‎ - ١ 

۲ - وجود المعلومات والمبادىء الضرورية والعقولات الأولى . 

- القياس » أو الاستقراء ٠‏ أو التثيل » أو الحدس . 

وقد عرضنا للعاملين الأولين فى بحث الاستدلال » وسنعرض فها يل 
إلى العامل الثالث مبتدئين بالحديث عن المعانى الكلية و الحم : 

المعانى الكلية وتكوينها : 

مها حاولنا أن نفصل بين إدراك الحس وبين الإدراك العقل فإن أثر 
عمل العقل على إدراك الس واضح » فالحس يدرك الأشياء مركبة تركيباً 
قد ساه, العقل فى إمجاده . فعندما نرى طائراً معيناً فإننا نرى ى آن واحد 
ألوانه الختلفة › وشكله » وأنه من جنس الطيور . ثم يفصل العقل تلك 
الوحدة المركبة التى قد قدمها الحس » فيفصل ف الطائر الألوان.والأشكال» 
ويقوم بعد ذلك بعملية جديدة » فيركب مرة ثانية ما كان قد فصله فيقول 
الطائر أبيض » وير بط بين لون البياض والطائر . 

والعقل فى عمله لا يعنى بالأشخاص والأعيان » وإنما يتصرف ف المعانى 
الكلية أو المفاهم الى تنطبق على أفراد كثرين . 

والمحى الكلى عند الغزالى لا ينفصل عن الحس ٠‏ ولذلك فإنه ينكر 
على الفلاسفة ظبهم أنه مقطوع كل الانقطاع عن المحسوس » كأنه لا يمت 
إليه بصلة » ويبين أنه ليس للمعانى الكلية وجود عقلى مستقل » وليس الكل 
شيتا ثابتاً بذاته لا يتغير ولا يتبدل » وما هو إلا ملخص عليات عقلية 
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وارتباطات بن الأشياء الموجودة ى الحس . فالبياض الذى نشاهده فى 
موجودات ف ءعيارة عن صلة' عقلية أوجدها العقل بن أشياء ممتلفة. 
يقول الغزالى : إن المعى الكل الذى وصفتموه حالا ف العقل غير مسلم» 
بل لا مل ف العقل إلا ما بحل فى الحس » ولكنه حل فى الحس مجموعاً 
ولا يقدر الحس على تفصيله » ثم إذا فصل كان الفصل المفرد عن القرائن 
فى العقل فى كونه جزئياً » كالمقرون بقرائنه » إلا أن الثابت فى العقل 
يناسب المعقول وأمثاله مناسبة واحدة فيقال إنه كلى على هذا المعنى » . 

ويلاحظ أن الغزالى قد انتبه بذلك إلى التمييز تمييزاً تاماً بين نتاج 
العقلكأداة للتجر يدو التعممم والتفصيل والتركيب »و بين الموضوعات الحردةالتى 


وعلى هذه الصورة فإن المعنى الكلى هو عملية تكثيف للخر ات الماضية» 
أى أنه نتيجة من نتائج الحا كة › أو هو فكرة عامة تنوب عن صنف من 
الأشياء أو الصفات »واكتساا ينقل الإنسان من مستوى الإدراك الحسى 
المفرد »إلى مستوى الإدراك العقلى العام .إذ بدلا من التفكير مبذا الكتاب » 
أو مبذا القلم > يتمكن الإنسان من التفكير بكل أفراد النوع » وقد ينقل 
من ذلك إلى التفكير ممجردات عالية أخرى . 

ولا نستطيع أن نبتعد فى دراستنا للمعبى الكلى عن العملية العقلية ذامباء 
لآن ذلك المعى إنما هو ننيجة هذه العملية وغايتها » فالحكم العفلى يكونما 
فى بادىء الآمر » ثم يتخذها أصلا له . والعقل لا يأتى بالمعانى الكلية من ` 
عالمه الخاص « ما عدا الذى يأ بطريق الكشف والإلهام » وهو لا يكونب 
من نفسه » ولكنه يعتمد على الحس فيتخذه أساساً وعمدة »> ويستنتج منه 
تلك المعانى بعمله المتواصل . 

وتتلخص خطوات تكوين المدرك الكلى كا نعل بالإدراك الحسى 
للأشياء والموازنة بها » لمعرفة الصفات العامة المشتركة » وتو جيه الانتباه 
الى الصفات الى لوحظ اشيرا كها » وتجريدها من غيرها » والتأليف بينهاء 
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ووضع الامم هذه المجموعة المشتركة من الصفات . وهذا الاسم هو المعنى 
الكلى . 

إف الغرالى يعتمد فى تكوين المعنى الكلى على التجريد » والتفكيك . 
والتعمم . والتجريد عملية عقلية تقوم على ملاحظة الشبهأو الشىء المشترك 
بين الآشياء اختلفة » وهذا محتاج إلى نمو فكرى معين » ولذلك نجد أن 
الطفل لا يستطيع أن يدرك الثىءالمشترك بن شجرة وشجرة » ومن ثم 
يستعمل كلمة شجرة ولا يدرك معناها . 

وعملية إدراك التشابه عملية عقلية › إذ جرد الإنسان البياض مثلا عن 
الأشياء والوضع والشكل ء ويربط بين بياض هذا الشىء والشىء الآخرء 
وعند ذلك لا يدرك بياضاً خاصاً بشىء بعينه » و إِتما يدرك بياضاً عاماً.يقول 
الغزالى و إن الموجودات تنقسم إلى موجودات شخصية معينة وتسمى أعياناً 
وأشخاصاً وجزئيات »والى مور غبرمعينة وتسمى الكليات والأمور العامة. 
فأما الأعيان الشخصية فهى الأمور المدركة أولا بالحواس » كزيد وعمروء 
وهذا الفرس وهذه السماء وهذا الكو كب :وكذا هذا البياض وهذه القدرة» 
فإن التعين يدخل على الأعراض والجواهر حيعاً . ثم هذه الأشخاص 
كزيد » وهذا الفرس » وهذه الشجرة ء وهنا البياض لا لشترك فى 
أعيانها إذ عن هذا الشخص ليس هو عبن الشخص الآحر » إلا أا تنشابه 
بأمور ٠‏ كتشابه هذه الثلاثة فى الجسمية > وتشابه الفرس والا: ان دون 
الشجر فى الحيوانية › فا بهالتشابه للأشياء يسمى الكليات والأ: ور العامةء 
وقد تشابه زيد وعمرو بعد التشابه فى الجسمية والحيوانية والإنسانية ف 
الطول والبياض أيضاً » فيكون الطول الذى به التشابه وكذا البياض أمرآ 
عاماً شاملا لما شمولا واحداً » لا على أن بياض ذاك وطول هذا هو 
طول ذاك بعينه » ولكن على معبى شبيه عليه ؛(١)‏ . 

ولكن عملية المشابهة لا تكى وحدها للتجريد وتكوين المعنى » ولذلك 
فإننا مجرى عملية جمييز وتفكيك بين صفات المدرك الواحد » وبين المدركات 
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حسب اتفاقه وغيره ى صفة واختلافه فى أخرى . يقول الغزالى « فإن هذه 
المثالات والصور إذا حصلت ق القوة الخيالية تطالعها ولاتطالع المحسوسات 
اللخارجة » فإذا طالعها وجدت عندها مثلا صورة شجرة وحيوان وحجر» 
فتجدها متفقة ق الجسمية » ومختلفة فى الحيوانية » فتميز ما فيه الاتفاق 
وهو الجسمية ونجعله كلياً واحداً » فتفصل الجسم المطلق . وتأخل ما فيه 
الاختلاف وهو الحيوانية ونجعله كليات أخرى محردة عن غيرها من 
القرائن » ثم تعرف ما هو ذاق وما هو ت فتعلم أن الجسمية 
للكيوان ذاتى » إذ لو انعدم لانعدم ذاته» وأن البياض لحيوان ليس كذلك» 
فتميز عندها الذاى من غير الذاق والأعم من الأخص )١(6‏ . 

وعملية التجريد لا تكون إلا بالتعمم » فالمعانى الكلية معان مجردة» 
وكل معنى مجرد فهو عام . فلكى ندرك أن من خخصائص المعنى الانطباق 
على عدد لا نباية له من الأفراد » جب أن ينتزع هذا المعبى أو يجرد من 
المحسوسات الى تشمل صفات مشتركة . 

ويز الغزالى بين التجزبىء » والتحليل » والتجريد » لآن التجزيىء هو 
تقسم الواحد إلى أقسام » والتحليل هو الوصول إلى العناصر الى يركب 
مها الموضوع » والتجريد يقترب من عملية التحليل وإن لم يكن بكماها : 

وإذا كان هنالك من الحسيين من يقول بأن التجريد عمل تقوم به 
الحواس » فإن الغزالى يرى أن الحس والعقل يتعاونان فى هذا العمل » 
ولا بد من عمل العقل حى تتأمن الموازنة والانتقال منمعنى إلى آخر لكشف 
أوجه الشبه . 

وعمل الحس يتمثل ف مساهة الحيال والوهم ی تكوين مبادىء 
التصور أو بداية المفاهم والمعانى الكلية . . . فالحيال يقدم للعقل المعانى 
الجزئية » ومبادىء التصورات التى يقومعلى أساسها عم لالعقل ف التجريد. 
والحس « يؤدى إلى القوة الخيالية مثل محسوسات وصورها » حتى يرى 


١8 المرجع السايق ص‎ )١( 
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الإنسان شيثاً ويغمض عينه فيصادف صورة الثىء حاضرة عنده على طبق 
المشاهد» حتى كأنه ينظر إليه بالقوة الحيالية غير قوة الهس 1(6) . 

وبالإضافة إلى ذلك فإن الليال يقوم بنوع من عملي ةالتفكيك والتحليل» 
حتى تكتمل المعانى الجزئية أو ما يسميه الغزالى بالمفردات الكلية «وتكون 
هذه المفردات حاصلة بسبب الإحساس وليست محسوسة » ولا تعجب 
أن يحصل الإحساس ما ليس بمحسوس » فإن هذا موجود للباثم » إذ 
الفأرة تمز السنور وتدركه بالحس » وتعرف عداوته لها » والسخلة تدرك 
موافقة أمها لها فتتبعها .والعداوة أو الموافقة ليست محسوس بل هى مدرك 
قوة عند الحيوان تسمى الوهم أو المميز . وللإنسان أيضا ذلك المميز مع 
العقل » فإذن يحصل للعقل من اللكزئيات الحيالية مفردات كلية 0 
الخيال من وجه » وتفارقه من وجه و(؟) . 

ولكن هل يمكن الاكتفاء يعمل الحيال وحده لتكوين المعنى الكلى . 

إن عمل العقل يختلف عن عمل الخيال فى هذا الموضوع » لأن التشابه 
والتمييز فى عمل الحيال إنما هو بين أشياء مختلفة » وممزوج بأعراض 
متنوعة » وقائم فى ذوات متغايرة » مثل بياض زيد » وبياض هذه 
الصورة » بيا التشابه فىعمل العقل ارتباط واتصال كونه الفكر بين معني 
كلى وشخص مخدصوص » كقولنا: الوردة بيضاء » أى أننا أدثلنا ی 
الوردة ى الجنس الأبيض . ونلاحظ هنا عملية التعمم الى تقرن 
يعمل العقل . 

ثم إن صور الحيال تختلف عن صور العانى الكلية » فالصورة 
الميالية لأ تنطبق عادة إلا على شخص معين » وقد تجمع أحياناً صورة 
أشخاص متعددين فتجذب منها الفوارق والحزثيات امختلفة» ولكن يبى فبا 
الشكل واللون والأعراض » أما المعى الكلى فإنه يتصور فى عقلنا على 
شكل مفهوم عام غير مخصص ولا مرتبط بأى شائبة جزئية . . . وكل ما 
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يفعله الحيال » هو أن يقدم للعقل بعض الصور الجزئية التى قد تعين العمل 
فى إبجاد اتصالات ونسب بين الأمور المعقولة » فيستخرج المعقولات من 
لمحسوسات . ويشرح الغزالى ذلك كله فى التهافت بقوله , إن فى العقل 
صورة المعقول المفرد الذى أدركه الحس أولا » ونسبة تلك الصورة إلى 
سائر آحاد المفر د الذى أدركه ذلك الحس واحدة »فإنه لو رأى إنساناً آخر 
لم تحدث له هيثة أخرى »كما إذا رأى فرساً بعد إنسان فإنه يحدث فيه صورتان 
مختلفتان ؛ ومثل هذا قد يعرض ف مجرد الحس . فإن من رأى الماء حصل 
فى خياله صورة » فلو رأى الدم بعده حصلت له صورة أخرى . فلو رأى 
ماء آثحر لم تحدث صورة أخرى » بل الصورة التى انطبعتق خياله من 
الماء مثال لكل واحد من آحاد الحياة » فقد يظن أنه كلى .بهذا المعنى . . . 
فهذا المعبى الكل ف العقل والحس جميعاً» فإن العقل إذا أدرك صورة الحسم 
من الحيوان فلا يستفيد من الشجر صورة جديدة فى الحسيةء كا فى اللخيال 
بإدراك صورة الاء فى وقتين » وكذا فى كل متشابين . وهذا لا يؤذن 
بشبوت كلى لا وضع له أصلا . على أن العقل قد يحكم بشبوت شىء لا 
إشارة إليه ولا وضع له » كحكمه بوجود صائع العام . 

والعقل لا يقف موقفاً سلبياً من الأشياء الى مجردها » ولكنه عيل 
إلى الإنجحابية » ويتجه إلى أن تكون هذه المحردات بداية عمل له 2 ول 
الأصل فى الإنسان العملعلى تحصيل المعرفةامحردةتخالصة عن العمل والحياة» 
بل يكون ذلك كله باعثاً ودافعآ له على العمل . ويتضح ذلك عند الغزالى 
حين يربط المعرفة بالعمق دائماً » وحين محدد قيمة المعرفة على 
هذا الأساس . 

الحم : 

هو إدراك علاقة بين شيئين على سبيل الإيجاب أو السلب » أو هو نسبة 
معبى إلى معبى إما بإيجاب أو سلب أو إثبات أو ننى(١)‏ . ويعرفه الغزالى 
بأنه العلم بنسبة اللوات بعضها إلى بعض بسلب أو إيجاب(7) . 


٠١١ المرجع السابق‎ )۲( ١4 معيار العلم‎ )١( 
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وبنطبق هذا على مايسميه الغزالى والمناطقة باسم التصديق ؛ وه يفصلون 

بينه وبين التصور الذى هو إدراك المفرد أو العم بذوات الأشياء(١)‏ مع 
أنهما ف الأساس عملية واحدة » وسبب تمييز المناطقة بينهما أن المنطق يبحث 
فى بناء التفكير الصحيح ووسائله » ولذلك فإنه يفرق بين مادة العلم الذى 
هو التصور المستخلص من الحس وانحرد عن العوارض » والمعمم على “يم 
أفراد جنس من الأجناس ٠‏ أو نوع من الأبواع » وبين عمل العقل ى 
إصدار أحكامه على هذه التصورات » وإقامة المناسبات بيئها . 

وعملية الحكم تمحقق لنا الوصول إلى ضرب من التصور العقلى الحرد الذى 
يختلف عن تصور الخيال والح س(؟) » وتعتمد على نوع من التفصيلوالركيب 
والتحليل وذلك من آم وظائن العقل » يقول الغزالى « إن عندنا قوة تدرك 
الكليات المفردة بإعانة من الحس الظاهر . وقوة مفكرة حادثة النفس » 
شأتها التركيب والتحليل » وتقدر على نسبة المفردات بعضها إلى بعض . 
وعندنا قوة تدرك ما أوقعت المفكرة النسبة بيبا من المغردات »> والنسبة 
بينها بالسلب والإيجاب )۳(٠‏ . 

ويبدو لنا من ذلك أن عمل العقل الأصلى إنما هو الكشف عن صلات 
المعانى الكلية بعضها ببعض » وإصدار الأحكام باتصاها بالأشخاص وذلك 
فى حركة عقلية مستمرة تركب وتحلل » وتفصل وتحكم » وتجزم بالنسبة الى 
أوجدتها بين المعانى » أو ننفها إذا لم تجدها » فالقوة العقلية بمعى التصديق 
و تدرك القديم والحادث وتنسب أحدهما إلى الآخر » كا تنسب الإنسان إلى 
الحيوان نسبة الإيجاب » والحدوث إلى القدم نسبة السلب 4(6) . 

ويبدوعمل الحكم ظاهراً كنا قلنا حتى فى المعنى الكلى » لأن المعى الكلى 
ليس إلا ننيجة للأحكام العقلية إذ أن كلا من التجريد والتعمبم والتفكيك 
والتشابه والتمييز يتصمن حكمآ » وهكذا يكون الحكم هو أساس التفكير 
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وليس المعنى الكلى . لأن المعنى الكلى ز مثل كتاب ) [نما هو إثبات مجموعة 
من الصفات لعدد من الأفراد وننى مجموعة من الصفات علها . 

وقد وضح ذلك علم النفس الحدیث الذى يرى أنه مع أن المعى الكل 
بداية التفكير ونبايته » إلا أنه ليس بالآمر المغلق بل هو « مفتح الأبواب 
قابل للتعديلات فى كل حين » وليس المعنى الكلى شيئاً يذكر بل هو حكم 
عقلى غير تام » ولا يعقل الذهن معنى كلياً كالشجرة أو الفضيلة مثلا » 
إلا إذا فكر فى شىء يتعلق بالشجرة أو الفضيلة . إن مفهوم أى لفظ من 
الألفاظ عبارة عن قائمة أحكام عقلية لا يختمها خاتم ولايحصرها عدد » أى 
أن الذهن یتر دد بین ضروب من ال جزم لم يبتحقق شىء مها بعد » وقد يثبت 
ويستقر مدة من الزمن تطول أو نقصر » ويفرد أحياناً قسما من ذلك الكل . 
وإن ما يعطى المعى الكلى مظهر إمكان الانفراد هو إمكان إدخاله ى نسب 
متعددة » فيمكننى أن أفكر فى شأن الفضيلة أنواعا من التفكير . وإن توقف 
حكى المؤقت » وذلك العدد العديد من الأحكام الى لم تنم بعد » تعطى 
المعنى الكلى مظهر الاكتفاء بنفسه » ولو انعدمت تلك الأحكام الناقصة لما 
بتى فى ذهى معنى كلى أصلا ؛ ولعرّض ذلك المعنى الكلى بتصور مادى . 

والفرق بين المعنى الكلى وصورة إنسان » هو تلك الأحكام المتعلقة 
بالإنسان انى احتوى علما المعى الكلى بالقوة لا بالفعل » والى وقع التعبير 
عنها بصيغة تتراوح بين الغموض والإيضاح » فلا يوجد فرق أصلى بين 
المعى الكل والحكم العقلى » إذ يتضمن المعى الكلى يعجرد واجوده » 
اتصالات ر رتباطات تسع معانى كلية أخرى . فهو مادة الحكم لأنه ف 
حقيقة أمره نتيجة الحكم :(1) : 

وقد أشار الغزالى إلى شوء من ذلك وإن لم تكن هذه الإشارة واضحة 
تماما » فقد قال : وإن الحس يدرك بمعونة قياس خنى كحكنا بأن الضرب 
مو للحيوان » والقطع مۇم › وجز الرقبة مهلك ؛ والسقمونيا مسل ¢ 
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والحيز مشبع » والماء مروى » والثار محرقة ؛ فإن الحس أدرك الموت مع 
جز الرقبة » وعرف التألم عند القطع ببيئات فى المضروب » وتكرار ذلك 
على الذكر تتأ كد منه عقد قوى لا يشك فيه . . . وربما أوجبت التجربة 
ذلك ء ولا تخلو عن قوة مناسبة خفية تخالط المشاهدات » فإن كل واقعة 
ههنا مثل شاهد محبر » انضم إليه القياس الذى ذكرناه ؛(1) . 


طرق الاعتبار : 


وهى تشمل : 

. القياس . (۲) الاستقراء‎ )١( 
. الحدس‎ )٤( . التمثيل‎ )”( 
: القياسص‎ 


وهو استنتاج نتيجة خاصة موجودة فى مقدمات عامة أوسع منها ٠‏ 
ويتألف عادة من ثلاث قضايا : مقدمتين ونتيجة » وهذا أقل ما يلتم منه 
القیاس « وليس من شروط القيامن أن يكون مسلم القضايا بل شرطه أن يكون 
بحيث إذا سلمت قضاياه لزم منها النتيجة ؛(1) . 

والقياس لاينمى العلم أصلا» ولايخطو العتل بمقتضاه خطوة إل الأمام؛ 
بل ينتقل من معلوم, إلى معلوم آخر » ويجمع معاوماته السابقة الموجودة 
بالقوة أو بالفعل فيه . وكذلك فإننا لا نتيقن من نتيجة القياس إلا إذا كانت 
معلومة لدينا من قبل وقد غفانا عنها » والنتيجة موجودة سواء بالفعل أو 
بالقوة » إذيمكن كنا يقول الغزالى : «أن تغفل عن النتيجة مع حضور 
المقدمتين » فك م من شخص ينظر إلى بغلة منتفخة البطن فيظن أنها حامل » 
ولو قيل له :ماعل أن هذه بغلة؟فيقول: نعم ولو قيل له:أما تعلم أن البخل 1 
لا يحمل؟ لقال : نعم فلو قیل له: فلٍغفلت eR‏ ضدها؟فيقول: 
لأنى كنت غافلا عن تأليف المقدمتين وإحضارههما جميعاً فى الذهن متوجهاً 
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فطلب النتيءجة . فد انكشف للك مبذان النتيجة وإن كانت داخلة نحت 
58 بالةرة دحول الجزئيات نحت الكليات > فھی علم زائد علا 
بالفعل )١(»‏ . 1 
من هذا اانص يتبين لنا أن القياس يمكن أن يعتبر من أحد الوجوه علمآً 
جديداً » إذ أنه مع أن اليجة جزء من المقدمة » إلا أنها كانت خافية علينا 
ومختبئة فى ثنايا المقدمة . ويشرح الغزالى هذا المعى » فيقول  :‏ يمكن أن 
لا تبين للإنسان نتيجة وإن كان كل من المقدمتين مبيئة عنده » فقد يعلم 
الإنسان أن كل جسم مؤلف . وأن كل مؤلف حادث » وهو مع ذلك 
غافل عن نسبة الحوادث إلى الجسم ؛ وأن الجسم حادث . فنسبة الحدوث 
إلى الجسم غير نسبة الحدوث إلى المؤلف » وغير نسبة المؤلف إلى الجسم » 
بل هو علم حادث يحصل عند حصول المقدمتين وإحضارهما معا فى الذهن 
مع توجه النفس نحو طلب النتيجة ؛(1) . 

وقد أشار الغزالى إلى أن القياس يتضمن عملية استقراء » فالمقدمات ليست 
إلا قضايا تتكون منمعان ‏ أىتصورات- وتصديقات » مشكلة بالاستقراء 
والتجريد والتعمم(۳) . 

ومع أن الغزالى ينتفد طريقة ة القياس فى كتاب التبافت ويحمل علها ٤‏ 
إلا أنه يكتب كتاباً خاصاً عن القياس وهو معيار العلم معتبرا إياه الاريق 
الصحيح للاستدلال والاستيصار(4) . 


الاستقراء : 

الاستقراء هو ملاحظة الظواهر الدرئية والارتفاع مہا إلى قانون عام 
أو وكيا يقول الخزالى « أن تتصفح جزئيات كثيرة داخلة نحت معى كلى » 
حى إذا وجدت حك فى تلك اللرئيات حكمت على ذلك الكلى به )١(»‏ 
فهر انتقال من الحقائق المحسوسة الجزئية » إلى التفسير والتعليل . 
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والاستقراء عند الغزالى ليس طريقاً كاملا للوصول إلى الإدراك » 
أو المعرفة » وذلك لتعذر وجود الاستقراء التام . ولا يزيد الاستقراء على 
أنه يغلب الظن » ولكنه لا ينى احال الشك . يقول العزالى فى معيار العام 
شار حا ذلك « ومثاله نى العقليات أن يقول قائل : فاعل العام جسم » فيقال 
له: ل؟ فيقول : لأن كلفاعل جسم » فيال له :لم ؟فيقول : تصفحت أصناف 
الفاعلين من خياط وبناء وإسكاف ونجار ونساج وغيره فوجدت كل واحد 
مهم جمما فعلمت أن اللسمية حكم ملازم للفاعلية فحكمت على كل فاعل 
به . وهذا الضرب من الاستدلال غير متتفع به فى هذا المالوب . فإنا 
نقول : هل تصفحت ف جملة ذلك فاعل العالم؟دإن تصفحته ووجدته جسم » 
فقد عرقت المطلوب قبل أن يتضح الإسكاف والبناء وغيرهما » فاشتغالك 
به اشتغال عا لا يعنيك . وإن لم تتصفح فاعل العالم ولم تعلم حاله فلم حكنت 
بأن كل فاعل جسم ؟ وإذا تصفحت الجميع تصفحاً لايشذ عنه شىء » وعند 
ذلك يكون المطلوب أحد أجزاء التصفح فلا يعرف بمقدمة تبى على التصفح : 
وإن قال:لم أتصفح الجميع ولكن الأكثرء قلنا :فلم لا يجوز أن يكون جسم| 
إلا واحداً ,؟(7) : ٠‏ 

وما دام الاستقراء غير تام فلا جال لانعدام الشلك . ولا یکی ی عام 
الاستقراء أن تتصفح ماوجدته شاهداً على الحكر إذا أمكن أن يشذ عنه شىء ٠‏ 
دكا لو حكم إنسان بأن كل حيوان حرك عند المضغ فكه الأسفل لأنه 
استقرأ أصئاف الحيوانات الكثيرة ولكنه لم يشاهد جميع الحيرانات » لم 
يأمن:أن يكون ف البحر حيوان هو التمساح حرك عند المضغ فكه الأعلى 
على ما قيل ... فإذن حصل من هذا أن الاستقراء التام يفيد العلم » والناقص 
يفيد الظن . فإذن لا ينتفع بالاستقراء مهما وقع حلاف فى بعض الجزئيات 
فلا يعتبر الاستقراء علماً كلياً بثبوت الحكم للمعى الجامع لاجزئيات :(17) . 
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ولأبدمن الإشارة إلى أن الاستقراء والقياس يتفقان فى أن كلا منهما 
يجب أن يكشف فيه عن الحد الأوسط الذى يوصل إل النئيجة . 

كا أن الغزالى يعتبر كلا منهما ضر ورياً لهامعملية الإدراك» ف ىالاستقراء 
نبداً بالجزئيات وننتهى بالحكم الكل » وبالقياس تثبت حة هذه القواعد 
العامة فتطبةها من جديد لمعرفة الحقائق ابر ئية أو نتائج التجرية(١)‏ . 

المثيل : 

وهو عبارة عن الحكم على شىء بأنه يطابق شيئاً آخر لوجود تشابه 
بیہما ف بعض النواحى » 1 هوكا يعرفه الغرالى حکم جز معين ينتقل 
حكمه إلى جز آخر يشاببه بوجه ما:(؟) ويعرفه بالنسبة للفقهيات بقوله 
«اليزنى المعين جوز أن ينقل حكمه إلىمجزنى آخر باشتر ا كهما فى وصف:(”) 
ويتخذ العقل هذه المشاجات اللزئية على أنها دليل تشابه أكل وأعمق » 
ويطئق الفقهاء عليه اسم القياس . كنا يعرقه المتكلمون بأنه رد الغائب 
إلى الشاهد . 

ولا يوصل هذا النوع من الاستدلال فى نظر الغزالى إلى نتائج صيحة 
وذلك لأن العقل لا يتصرف إلا فى المعانى الكلية » ولا يحكم على 5-9 
ولا عبن ولا جزثى إلا إذا جرد منه معنى كلياً » وعممه » وحكم على 
الشخص بمتّتضاه . « فإذا رددنا الغائب إلى الشاهد وقعنا فى أغلاط منشق 
عدم استقصاء الصفات أو الصفة الى وقع فما النشابه ٠‏ و 0 
تلك الصفه أو ذلك المعبى الكلى الذى يشارك فيه الغائب الشاهد » فإننا 
نستغى عن هذا الشاهد أصلا » ونكتى فى حكدنا على الغائب بذاك المعى 
الكلى » وقد تشتمل الأشخاص الشواهدعلى صنات خفية لم ندركها للحفاتها. 
وقد يكون حكمنا علها لأجل تاك الصفات » ثم ينتقل الحكم نفسه لاغائب 
اعهّاداً على صفات أخرى ليست قى الحقيقة سبباً للحكم » إذ نثبت للغائب 
أمورا شاهدناها ق الشاهد ونصدر حكمنا ى غلط 4(6) 
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ويضرب الغزالى أمثلة على أخطاء طريقة القثيل من العقليات والفقهيات. 
الخدس 


وهو نوع من الإلهام » والغزالىما نعم يميز بين طريقين فى الاستدلال: 
فأما أولهما فيكون بأن يتايع العقل التوصل إلى اكتشاف الحدود الوسطى 
والوصول إلى النتائج بواسطة إحدى وسائلالاستدلال_الاستقراء أو القياس 
أو التمثيل - وأما ثانهما فإنه يكون بالحدس » أى بحصول الحد الأوسط 
بدون واسطة وبدون أن يدرى الإنسان من أين حصل . والحدس هو 
الانتقال من القوة إلى الفعل بواسطة العقل الفعال » وعلى شكل وثبة عقلية 
سريعة . وقد أشار إليه ابن سينا عند حديثه عن مرحلة العقل بالفعل » 
وعرّفه أنه لهام العقل الفعال(1). كما أشار إليه الغزالى فى أكثر من موضع 
فى المزان والمعارج والإحياء » وقد عرّفه بأنه انتقال الفكر من المبادىء 
إلى المطالب دون واسطة(؟) . 


ويمكن أن نقول مع التبانوى إن الخدس هو « تمثل المبادىء المرتبة فى 
النفس دفعة من غير قصد واختيار » وهو مأخوذ من الحدس بمعنى السرعة 
فى السير » وهذا عرف ق المشهور بسرعة الانتقال من المبادىء إلى 
المطلوب بحيث كان حصوها معآ(”) . 


والخدس من أسباب تفاوت الناس ى تحصيل الإدراك » فهو بطىء 
المحصول عند البعض سريع عند البعض الآخر » لأنه يمثل الوثبة العقلية من 
الافتراض إلى النتائج » وم من شكل يعر ض الإنسان ويراه غامضاً مغلقاًء 
حتى إذا فكر وتروى انجلى ما نى وسطع النور ى العقل . ويبدو ذلك 
فى مشكلات الحساب أ كرمن غيرهاء ومن الناس من لا يحتاج إلى نجزئة 
الطريق فتكون وثبات عقله منسعة غريبة فى اتساعها وتتضح له أمور تظهر 
غامضة لغيره » فا يقطعه عقله فى مرحلة لا يقطعه عقل آآخر فى مراحل 
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متعددة » وذلك يتعلق بنفس المتعلم لأنباكا يقول الغزالى إذا كمات«تكون 
كالشجرة المثمرة أو كالجوهر الخارج من قعر البحر » وإذا غلبت القوى 
البدنية على النفس يحتاج المتعلم إلى زيادة التعلم ى طول المدة وتحمل المشاق 
والتعب وطلب الفائدة وإذا غلب نور العدّل على أوصاف امس يستغق 
الطالب بتليل الفكر عن كثرة التعلم » فإن نفس القابل تجد من الفوائد 
بالتفكر ساعة ما لا ده نفس ال جامد بتعلم سنة 6( . 

ولذلك يبدو أن للفكر الذاتى » الذى هو الحركة للمعقولات مراتب 
ودرجات » تبتدىء من فكر البليد الذى لا ينتبه المطلوب الغريب إلا 
بعد طول زمن وعناء » ويأخذ فى الاشتداد إلى أن ينتبى با ينيه دون زمن 
بين المبادىء والمطلوب » وذلك هو المسمى بالحدس . وللأمزجة دخل 
كبير فى هذا كا يقول الغزالى(؟) . 

والحدس معرفة مباشرة تقع لصفاء الذهن و وتوليه الشهادة لأمور 
فتذعن النفس لقبوله والتصديق به بحيث لا يدر على التشكلك فيه :(”) . 

لذلك فإن الغزالى ينبه على أمرين ': 

أولها : أن الحدس لا يظهر لمن هو منقطع مام الانقطاع عن موضوع 
الحدس وإتما يجب أن يكون هنالك اهام من الموء بذلك . 

وثايهما : أن الحدس با أنه معرفة مباشرة » فإنه يبدو أ كثر يقينية 
من المعرفة الاستدلالية بالنسبة لمن وقع منه الحدس» أما بالنسبة للاآخرين 
فلا يبدو كذلك مالم يشاركوا فى ممارسة الحدس . 

ويقدم الغزالى فى هذا المعنى نصاً دقيقاً فيقول : ١‏ ومن مارس العلوم 
محصل له من هذا الجنس على طريتى الحدس والاعتبارقضايا كثيرةلا حكن 
إقامة البرهان علها » ولا بمكن أن يشلك فبا » ولا يمكنه أن يشرك غيره 
بالتعلم » ولا أن يدل الطالب على الطريق الذى سلكه واستنهجه » حق 
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إذا قوى السلوك بنفسه أفضاه ذلك السلوك إلى ذلك الاعتقاد » وإن 
كان ذهنه فى القوة والصفاء على رتبة الكمال ولمثل هذا لا يمكن 
إقحام كل مجادل بكلام مسكت » فلا ينبغى أن تطمع فى القدرة على 
الجادلة فى كل حق » فنالاعتقادات اليقينة ما لا نقدر على تعريفه غيرنا 
بطريق البرهان » إلا إذاشاركنا فى ممارسته ليشاركنا فى العلومالمستفادة منه . 
وف مثل هذا المقاءيقال: من لم يذق لم يعرف ومن لم يصل لم يدرك )١(»‏ . 

ويشترك الإلخام مع الحد سف أن كلا منهما يكون عن طريق الاتصال 
بالعةل الفعال » وهذا أمر عام لكل-معرفة تخرج من القوة إلى الفعل . 
أما الاختلاف بينهما فيعود إلى أن؛ صلة الحدس تكون بالعلوم الى ترتب 
فہا درجات التجريد العتلى عن طريق الحواس » بيا يكون الإلمام للأمور 
العقلية امحردة » كا يكون غالباً متعلقاً بالحتائق والمثل العليا . 

- وسمدو أن الغزالى يفرق بين الحدس والإهام تفرقة واضحة ق كتبه 
الأولى ذات الصفغة الفلسفية » أما فى كتبه الأخيرة كالإحياء وما تفرع عنه 
فإنه غالباً يتكلم عن الإلمام فقط » ويأخل الحدس حينذاك شكلا بعيداً عن 
الصبغة العقلية كا هو أمره عند ابن سينا » وديكارت ٠‏ وغيرهما من 
الفلاسفة(؟) . كا ويصطبغ بالطابع الدينى والصوق . 

وقبل أن نتم حديثنا عن الاستدلال كطريق للإدراك العقلى نشر إلى أن 
الغزالى انتبه إلى ناحية هامة » وهى أن كل إدراك يبدأ فى أوله مجملا 
وغامضاً »ثم ينتبى الأمر به عن طريق تفصيله وتجزثته إلى الوضوح الكامل, 

ويضرب عل ذلك مثالا فيقول وكيا يتمثل للإنسان فى عينه شخص ق 
الظلمة أو على البعد فيحصل به نوع علم عفإذا رآه بالقرب » أو بعد زوال 
الظلام » أدرك تفرقة بينهما . . . وذلك لأن الإنسان يدرك الشىء جملة ثم 
يدركه تفصيلا بعد ذلك 05(6) . 
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كا أنه أشار فى موضوع التفكير من كتاب الإحياء إلى أن من أ 
عناصر أى عملية فكرية أن توجد المشكلة التى يفكر الإنسان فها » فيحدد 
العقل جوانها ونواحها » ويستعرض الحلول الختلفة التى يصل فبا إلى 
تنيجة ما » وبعد التثبت من صمة الحلول التى يفرضها ويطبةها على هذه 
المشكلة ينتبى إل اليين والإدراك . 

الكشف والإلهام : 
يتضمن هذا البحث الفقرات التالية : 


١‏ حقيقة الإهام . ؟ ‏ أصوله وأدلة الغزالى على وجوده. 
۳ - أنواعه . تفضيل الإلهام على الاعتبار. 
حفيقة الإلهام : 


فرق الغزالى بين نوعين من الإدراك الإنسانى كا رأينا وهما : 

. الإدراك بالتعلم والاكتساب » أى طريق التعلم الإنسافى‎ ١ 

؟ - الكشف والإلهام » أى طريق التعلم الربائى . 

أما التعلم الإنسانى » فهو الذى يكتسب عن طريق الاستدلال و التعلم 
والتجربة والاستنباط . 

وأما طريق الكشف » فهو طريق العلم اللدنى » الذى لا يحصل 
بالا كنساب وصلة الدليل و وإتما سهجم على القلب من حيث لا يدرى 
ولذلك يسمى إفاماً أو وحيآ حسيا تكون طريق إيصال العلوم معروفة 
أو جهولة »(۱) . 

وقد ميز الصوفية بين هذين النوعين من الإدراك › فالمعرفة الحسية 
عندهم طريمها العقل والتجربة » أما المعرفة اللدنية الصوفية فطريقها 
الكشف الباشر . 
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ولكى نتبين طبيعة الكشف باعتباره منهجاً من مناهج المعرفة يجب 
أن نفرق بين المعرفة الاستدلالية التى شرحنا كيف تكون » وبين المعرفة 
الحدسية المباشرة . 

إن المعرفة مختلف باختلاف موضوع الإدراك ؛ فهناك إدراك مباشر 
يتناولالأمور المحسوسة ويسميه ابن سينا بالمشاهدة أو المعرفة الحسيةالمباشرة» 
وهو عنده معرفة مباشرة للثشىء االخارجى المحسوس » كا أن هنالك إدراكاً 
عقليً مباشراً . 

والإدراك العلى المباشر قد يكون منطتياً كادرا كنا العلاقة بين معنيين 
إدرا كا مباشمراً ؛ وهو مهذا المعنى سرعة الانتقال من مجهول إلى معلوم » 
(و ) قد يكون إدرا كا مينافزيتياً مباشراً يتناول موضوعات غير معطاة فى 
عام الحس . ونحد مثل هذا النوع عند ديكارت وسبيئوزا » كيا نجده عند 
الغزالى عندما يتحدث عن الحدس وعن انتقال المعارف من القوة إلى الفعل 
بواسطة العةل الفعال . 

ومن الواضح أن المعرفة الصوفية بطريق الكشف ليستمن قبيل المعرفة 
الاستدلالية » أو المعرفة الحسية المباشرة » أو المعرفة العقلية المباشرة : 
المنطقية » أو الميتافيزيقية . إذ هى لا تعتمد على العّل واستدلالاقه ولاعلى 
المشاهدة الحسية وتجار ما » وإنما هى من قبيل العرفان المباشر » ويمكن 
تسميتها بلغة علم النفس الحديث بالمعرفة الوجدانية الصوفية امباشرة » 
ووسيلتها هى الإدراك الصوق الوجدانى » وهذا هو العنى الذى ينطبق 
على الكشف أو الإلهام أو الوحى(١)‏ . 

وإذن فإن الغزالى يتفق مع الفلاسفة فى أحد أنواع الإدراك العقلى وهو 
الحدس العقلى المباشر » ويخالفهم حين يزيد علهم بالقول بالكشف أو 
الإدراك الوجدانى المباشر . 
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وذلك لأن الفلاسفة يعتقدون بأن المعرفة فى حقيقتها لا تتم بطريق 
التجربة بوسيلة الاستدلال فقط » وإتما لايد من إشراق صور العقّل الفعال 
على العقل الإنسانى وذلك بعد أن يقطع هذا العقل مراحل العقل بالقوة 
والعةل بالفعل » والانتقال من العةل بالةوة إلى العةل بالفعل ليس حدم 
بتأثر العقل نفسه » وإنما يكون بعمقدرة العقول على الاتصال بالعقل الفعال» 
الذى يستطيع أن يم إدراك الصورة الكلية» و-بذه الطريقة يصير الإحساس 
معرفة عةلية و صحيح أن ابن سينا يقول بأن طرق تحصيل المعرفة ترجع 
إلى النظر والقياس والحدس ؛ ولكن الحدس عنده شبيه بالحدس الذى 
أشار إليه ديكارت وغيره من الفلاسفة العقليين » ومعيار صحة المعانى لديه 
بى دائماً وضوحها وخلوها من التناقض:(١)‏ . 

وحتى هذا الحد يتفق الغزالى مع الفلاسفة . 

إلا أنه يذهب بعد ذلك مذهبا عالفاً للفلاسفة فى الإدراك من حيث 
مبادئه وغايائه » ويغدو الكشف حينئذ ليس مجرد مرحلة من مراحل 
الاعتبار والنظر بل يأخذ دوره كطريقة قائمة بذاتها . 

ثم إن الغزالى يخالف الصوفية فى أداة الكشف ء لأنه لا يميز بين العقل 
والقلب كأداتين للمعرفة » ولذلك فإنه يقول و العام لا يختلف فق مله 
وسببه » وإنما تلف فى الوسيلة وف زوال الحجاب > فإن أحدهم ‏ أى 
الكشف - يكون باختيار القلب ٠ )۲(٠‏ 

ولذلك فإن الغزالى يستعمل القلب والعقل معنى واحد فى الدلالة على 
آلة الإدراك » بيا يستعمل الصوفية القلب عل أله مركز المعرفة » والعقل 
على أنه مقر العلم الاستدلالى . وأصول الصوفية كا يقول القشيرى «تقتضى 
أن السر محل المشاهدة والأرواح محل الحبة والقلوب محل المعارف:00”) 


١۷ : ۳ المرجع السابق . (۲) الإحیاء‎ )١( 
: -جرونيباوم‎ ٠۷١ الرسالة القشيرية ص54 نيكلسون: الصو فية فى الإسلام ص‎ )( 
. ٠١۱ حضارة الإسلام‎ 


۳۹۰ 


إن الكشف يكون بنور يقذفه الله فى القلب » أو أنه كما يقول الغزالى 
«سريان نور الإلهام الذى يكون بعد النسوية )١(.‏ . أو هو بعبارة أخرى 
« رفع الله للحجب عن قلب الإنسان وعقله حتى يكون مستعداً لتلى 
الحقائق ۾ . 

وسبب ذلك أن للقلب بابين » على حد تعبير الغزالى : 

أحدها يتجه إلى عالم الملكوت وهو اللوح الحفوظ »والآخر ومفتوح 
إلى الحواس الخمسة المتمسكة بعالم الشهادة »(۲) . الأول : طريقه القلب 
وتطهيره ورفع الحجب عنه » والثانى : طريقه التجربة-الخارجية . ويسلك 
الطريق الأول النظار والعلاء . بيا يتبع الممبج الثانى الصوفية والأنبياء » 
وذلك بالتزكية والابتبال إلى الله . 

ويظهر لنا اختلاف هذين الطريقن واضحا ما يورده الغزالى من أمثلة 
مختلفة » نكتنى بتلخيص مثالين منها لضيق الال : 

١‏ - يقول الغزالى : لو فرضنا أن حوضاً محفوراً فى الأرض » فإن 
هناك وسيلتان لإملائه بالماء » إحداها تكون بأن يساق إليه الماء من فوقه 
بواسطة الأمار والروافد » أما الأخرى فتكون بأن تعمق حفرة الحوض 
برفع التراب منه حتى يخرج الماء الصاق فيتفجر الماء من أسفل الحوض 
ويكون أصى وأدوم وأغزر وأكر . ا 0 

ومثل قلب الإنسان مثل المحوض » والعلم مثل الماء »والحواس الخمس 
مثال للا جار » وهكذا يمكن أن تساقالعلومإلى القلببواسطة أمهار الحواس 
والاعتبار بالمشاهدات حتى تلىء القلب علماً » كا أنه يمكن أن تسد هذه 
الأنبار باللالوة والعزلة وغض البصر وتطهير القلب » ورفع طبقات 
الحجب عنه » حتى تنفجر 'ينابيع العلم من داخله(۳) . 


. ٠ ... والعبارة من الآية و فإذا سويته‎ ٠١ الرسالة اللدنية‎ )١( 
٠٠۸ واللدنية 19 والكيمياء‎ ٠١ :  ءايحإلا‎ )0( 
1١9 ٠  ءايحإلا‎ 5 


۳1 


؟ - أما المثال الثافى فلخصه أن أهل الصين وأهلالروم تباهوا بن يدى 
أحد المارك بحسن صناعة النقش والصور . فاستقر رأى .الملك على أن 
يسلم إلهم “صف لينقش أهل الصين جانباً منها وأهل الروم جانباً آخرء وأمر 
أن يرختى بينهما حججاب ينع رؤبة كل فريتق لعمل الفريق الآخر » فجمع 
أهل الروم من الأصباغ الغريبة ما لا ينحصرءودخل أهل الصين هن غير 
صبغ > وأقبلوا يحلون جانهم ويصقلونه »فلا فرغ أهل الروم ادعى أهل 
الصين أنهم قد فرغوا أيضاً ٠‏ فعجب الملاك من قوم وأنهم كيف فرغوا 
من النقش من غير صبغ . ثم رفع الحجاب وإذا بجانهم يتاذلاً منه عجائب 
الصنائع الروحية مع زيادة إشراق وبريق إذ كان قد صار كالرآة الحلوة 
لكثرة التصقيل » فازداد حسن جاننهم عزيد التصفرل . ويع'ق الغزالى على 
ذلك بقوله : فكذلك عناية الأولياء بتطهير القلب وجلائه وتزكيته وصفائه 
حى يتلألاً فيه جلية الحق بنهاية الإشراق كفعل أهل الصين » وعناية الميكاء 
والعلاء بالا كتساب ونقش العلوم وتخليسل نقشها فى القاب كفعل أهل 
الروم(١)‏ . : 

أصول الإلهام وأدلة الغزالى على وجوده : 

يورد الغزالى عدداً من الشواهد على صحة وجود الإلهام يعود أكثرها 
إلى أدلة نقلية . وسنستعرض فها يلى أهم هذه الأدلة : 


)١(‏ استعمل الغزالى ألفاظاً عنتلفة الدلالة على المعرفة النظرية المحردة » وعكن أن 
نستعرضها كما وردت فى الإحياء على النحو التالى:الغريزة ١‏ : هلا والبصيرة :و 
والتور الإفى 4:١‏ :364 وعين البصيرة الباطنة ٠5:١‏ ونور الإمان ۷۹:۱ 
وعين اليقين ١‏ : ۷۹ ونور العقل ۲ : 45 والعقل الغريزى ؟ : 7١5‏ وبور البصيرة 
71 غريزة العقل"!: ١4‏ وعينالبصيرة": ١6‏ والفطرة الغريزية والنور الأصلى"؟: 849 
والسر الإمى ۲١ : ٤‏ ونور البصيرة الباطنية 5 : لاه؟ والبصيرة الباطنية ٠٠٠ : ٤‏ 
ونور الله ٠١ : ٤‏ ونور المعرفة 4 : 4؟ والنور 4 : ٠١‏ و ۲٠١‏ ونور الإعان واليقين 
Eg: £‏ والحس السادس £ Yo:‏ ونور العام 5" ونور .الحق 
5 : ۳41 وينظر : .246 F#. Jabre : La notion de La certitude p.‏ 


۳Y 


. دليل الآبات‎ .- ١ 

يذكر الغزالى فى هذا انحال الآيات التالية و ما يفتح الله من رحمة فلا 
ممسك لها » ( فاطر ۲ ) , والذين جاهدوا فينا لديم سبلا ( العنكبوت 
9 ) « ومن يتق الله مجعل له مخرجاً ويرزقه من حبث لامحنسب ۾ 
(الطلاق : 9ع" ) ويعلق على هذه الآبة بأن المخرج إتما يكون من 
الإشكالات والشبه » وأن المقصود من « يرزقه من حيث لا محتسب » 
أنه يعلمه علماً من غير تعلم ويصطفيه من غير تجربة . كا يعلق علىالاية 
ديا أمها الذين آمنوا إن تتقوا الله مجعل لكم فرقانا, ( الأتفال 4) بقوله: 
ممعل لكم نورا يفرق به بون التق والباطل ومخرج بواسطته من الشہات. 
كنا يشرح الآية «وعلمئاه من لدنا علماً» ( الكهف 55 ) » بأن المقصود من 
العل اللدنى ذلك الذى ينفتحق سر القلب من غير سبب مألوف من خارج . 

: دليل الأحاديث‎ - ٣ 

يورد الغزالى للدلالة على وجود الإلهام الأحاديث التالية : « من عمل 
بما علم ورثه الله عام ما لم يعلم ورفعهفيا يعمل حى يستوجب الجن ,؛ دإن 
لربكم فى أيام دهرم نفحات ألا فتحرضوا لا ٠»‏ سبق المفردون » قيل: 
ومن هر المفردون يا رسول الله؟ قال: المتئزهون بذكر الله تعالى » وضع 
الذذكر عم أوزارهم فوردوا القيامة خفافاً . ثم قال فى وصفهم إخباراً 
عن الله تعالى ‏ ثم أقبل بوجهه علہم - أترى من واجهته بوجهى 
يعم أحد أى ثىء أريد أن أعطيه ... أول ما أعطييم أن أقذف النور 
فى قلوهم فيخبرون عبى كا أخير عنهم (Me‏ . 

8 والدثيل القاطع ى نظر الغزالى على صحة الإلهام » أمران : 

(! ) عتجائب الرؤيا الصادقة فإنه ينكشف با الغيب » وإذا جاز ذلك 
فى النوم فلا يستحيل فى اليقظة « فلم يفارق النوم اليقظة إلا ى ركود 
الحواس وعدم اشتغالها بالمحسوسات فكم من مستيقظ غافل لا يسمع ولا 
ييصر لاشتغاله بنفسه 6(؟) . 


. المرجع السابق‎ )7( ٠١ : " الإحياء‎ )١( 
۳ 


ولا يختاف الغزالى هنا كثيرآ عن ابن سينا وابن رشد وابن خلدون 
الذين رأوا أن كثيراً من الحقائق يمكن أن ترد عن طريق النوم(١)‏ » على 
عكس جمهور المتكلمين الذين اعتبروا اارؤيا الصادقة خيالا باطلا(؟) ٠‏ 

(ب) إختبار رسول الله صلى الله عليه وسام عن الغيب وأءور فى 
المستقبل ا اشتمل عليه القرآن » وإذا جاز دلات لانى جاز لغيره » إذ النى 
فى نظر الغزالى و شخص كوشف يحقائق الأمور »وشغل بإصلاح الحلق» 
فلا يستحيل .أن يكون فى الوجود شخص مکاشف بالحمائق ولا يشتغل 
بإصلاح الحاق » وهذا لا يسمى نبياً بل ولياً )۳(٠‏ . 

والحقيقة أن أهم الانتقادات التى توجه إلى الغزالى وغيره من الذلاسفة 
فى هذا اللخصوص تأويلهم للآيات والأحاديث مع شىء من التجاوز » 
ونحمياهم لا مالا تطيق من المعنى . 

: دليل طبيعة النفس الربانية‎ - ٤ 

على آن من أهم الأدلة على وجود الإلمام ما فطر الله عليه الغوس من 
الصلة بالربوبية » ويشرح الغزالى ذلك على النحو التالى : 

» جميع النفوس أهل نى الأصل امعرفة » قادرة على محقيقها‎ )١( 
» لأنبا كلها بقوة طهارتها الأصلية وصفاتها أهل لإشراق المفس الكلية فا‎ 
ومستعدة لقبول الصورة المعقولة عنها(4) . إذ أن كل مولود يولد على‎ 
. الفطرة . . . والعلوم مركوزة فى النفوس بالقوة(ه)‎ 

(ب) رحمة الله مبذولة محكم الود والكرم من الله » وغير مضنون 
بها على أحد » ويتم ذاك عن طريق التفسى الكلية لأدالعاوم كلها فى جوهر 
هذه النفس المتصلة بالعقل الأول( . 


"501:١ والتهانوى‎ ١0/8“ الإبمى : جواهر الكلام ط . الدكتور عفيى‎ )١( 
وابنرشد: الحاس والمحسوس ص 48 والفارالى : المدينة الفاضلة ص 7ه والدكتور توفيق‎ 
. 45-84 الطويل: الأحلام ط 1540 ص‎ 

(۲) مقالات الإسلامیین ط . ریر ۲ : ٢٣ :  ءايحإلا )”( ٤٣۳‏ 

۲٣۳ الرسالة اللدنية . (ه) المرجع السابق . () المر جع السابق‎ )٤( 


۳ 


(ج) هنالك نفوس بقيت على طهارما الأصلية . وهى النفوس النبوية 
القابلة لاوحى والتأييد » ولذلك يقبل الله علما إقبالا كلياً(١)‏ . 

( د ) أما باق النفوس فهى على درجات من حيث البقاء على بقائما 
الأصلى » ويكون نقصانما لأسباب منها : 

نقصان فى ذانہا کنقصان قلب الصى . 

كدورة المعاصى واللحبث الذى بترا م على القلب من الشهوات 
في مع ظهور الحق فيه لظلمته 

_ عدول الآلب عن الجهة المطلوبة التى عنبا تصدر الحقيقة . 

حجاب التةليد والتعصب للمذاهب(۲) . 

فالعلوم الأدنية لم جب عن اقلوب لبخل وقع هن جهة المنعم »ولكن 
لحبث وكدورة وشغل من جهة القلوب » لذلك دإن الإنسان يستطيع إذا 
رفع حجاب القلب بالتصفية والتزكية أن يتلى انفخات الإلمية , قد أفلح 
من زكاها . وقد خاب من دساها , ( الشمس 4 )١٠١ ١»‏ م فمن يرد الله 
أن مېدیه یشرح صدره للاسلام » (الانعام )۱۲١‏ (۳) . 

ونستطيع أن تلمح من ذلك كله آثاراً عتافة : 

١‏ - الآنار الإسلامية التى تتمثل بالآيات والأحاديث المفسرة تفسراً 
صوفياً وإشراقياً . 

؟ - نظرية الفيض التى تقول بإشراق العقل الكلى على انفس الكلية 
ومن ثم على النفوس الجزئية والقدسية . 

وهذه النظرية واضحة فى المشكاة واللدنية » ولكنه يرءز إلا رءزاً فى 
الإحياء . مثال ذلك أنه يقول - بعد أن يورد مثال الحوض الذى دكرناه 
آنفآ ويعد أن يتساءل كيف يتفجر العم من ذات اقلب وهو خال عنه ‏ 
و اعام أن هذامن عجائ ب أسرار القلب ولا يسمح بذ كردق ل المعاءلة»(4) 





١۳ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ۳١ - ۳۰ المرجع السابق /ا؟ » المیزان‎ )١( 
1١9 : ۳ الإحیاء‎ )٤( ۳٠٤ ۱٥ +1٤ › ۱۳ : ۳ الإحیاء‎ )۳( 


“o 


ويشير إلى هذا المعنى فيقول : « فالقلب قد يتصور أن يحصل فى النفس 
صورة الشمس تارة من النظر إلها » وثارة من النظر إلى الماء الذى يقابل 
الشمس ويحكى صورتها » فهما ارتفع الحجاب بينه وبين اللوح المحفوظ 
رأى الأشياء فيه » وتفجر إليه العلم منه » فاستغى عن الاقتباس من داخل 
الحواس . فيكون ذلك كتفجر الماء من عمق الأرض ٠‏ كنا أن من نظر إل 
الماء الذى يحكى صورة الشمس لا يكون ناظراً إلى نفس الشمس )١(٠‏ . 
ويوضح هذا المعتى أكثر من ذلك فيقول م بل القدر الذى يمكن 
ذكره أن حقائق الأشياء مستورة بالاوح الحفوظ ٠»‏ بل ق قلوب الملائكة 
المقربين » فكما أن المهندس يصور أبنية الدار فى بياض ثم مخرجها إلى 
الوجود على وفق تلك النسخة » فكذلاك فاطر السموات والأر ص كنب 
نسخة العالم من أوله إلى آتخره فى الاوح المحفوظ ثم أخرجه إلى الوجود 
على وفق تللك النسخة )۲(٠‏ . ۰ 

م كا نلمح أيضاً آثارآمن المحاسبى الذى كان من أوائل الصوفيين 
الذين اختطوا طريق الإدراك بالبصيرة › فقد کان فى زمنه من يقول بالنص 
كأهل السنة » وبالعقل كالمعتزلة» فدعا المحاسبى إلى العودة إلى البصير(). 

أنواع الإدراك بالكشف : 

يميز الغزالى بين نوعين من أنواع الكشف وهما : 

١‏ الإهام . ۲ - الوحجى 

ولا ختلف هذان النوعان ف طبيعتهماء لآن كلا منبما ينبع فى القلب 
بغير حيلة أو تعلم أو اجتهاد من العبد » وإثما بحصلان فى التفس على شكل 
نفث فى الروع م الملائكة لقوله تعالى « وما كان لبشر أن يكلمه 
الله إلا وحيآ أو من وراء حجاب أو يرسل رسولا, ( الشورى .)5١‏ 


۱۹ : ۳ الإحیاء‎ )۲( ۲١ : " الإحياء‎ )١( 
١١١6 المنقذ من الضلال .: نحفيق د . عبد الحلم محمود » طيعة "» المقدمة ص‎ )”( 


۳ 


ولکن الفوارق بیہما تبدو من حيث شرف أحدهما على الآخر » ومن 
حيث كيفية حصول الإلحام ى نفس العبد » وكذلك ف دوام أحدها 
- الإلهام ‏ دون الآلحر - الوحى - . 


والعم الذى محصل بطريق الإمام بالوحى يسمى العلم النبوى . 
إن الغز الى حين يشرح كيفية حصولالكشف براسطة الإلهام والوحى. 
يقئرب كثيراً من نظرية الفيض الإسكندرانية » البى تيز بين النفوس 
والعقول » واستعدادها لقبول الإشراق»دالوحىعنده يتولد من إفاضة العقل 
الكلى » أما الإلهام فن إشراق النفس الكلية . والعمل الكلى أشرف وأ كمل 
وأقوى وأقرب إلى ؛ البارى تعالى من النفس الكلية » والنفس الكلية - على 
حد تعييره ‏ أعز وألف وأشرف من سائر الخلوقات(١)‏ . 
سي شرف العقل على النفس الكلية كان الإلهام دون الوحى مرتبة ء 
ولذلك يقول الغزالى و فأما علم الوحى فكا أن النفس دون العقل كالولى 
دون النى » فكذلك الإلهام دون الوحى » » فهو ضعيف بنسبة الوحى ؛ 
قوى بإضافة الرؤيا » والعلم علم الأنبياء والأولياء » فأما عم الوحى فخاص 
بالرسل عوقوف عامهم »(5) . 
لذئاك إن النفس النبوية تسمى النفس القدسية » وهى النفس الى كملات 
ذانها » وذهب عا دنس الطيعة وانفصلت عن شهوات الدنياءكيا انتقطعت 
كا يقول الغزالى وعن الأمانى الفانية وتقبل بوجهها على بارا » ومنشما 
أى الله يقبل على تلك النفس إقبالاكلياً » وينظر إلها نظراً إهياً » 
ويتخلمما لوحا » ومن النفس الكلية قلماً » وينقش فما حيع علومه. 
ومصير العقل الکلی کا اہم »> والتفس القدسية كالمتعلم ١ )5(٠‏ 
ومن الفروق المامة بين الإلهام والوحى انقطاع الوحى » واستمرار 
الإمام » لأن مدد النغس الكلية كما يقول الغزالى ولا ينقطع لدوام حاجة 
النفوس إلى التذ كر والتجديد )٤(٠‏ . 





. المرجع السابق‎ )١( . وطوط المعارف العقلية‎ ۲٤ الرسالة اللدنية‎ )١( 
. المرجع السابق‎ )٤( . المر جع السابق‎ )۴( 
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تفضيل الكشف على الاستدلال : 


نِفضل الغزالى طريق الإدراك بالكشف على الإدراك الاستدلالى » 
ولكنه كعادته لا يصدر حكه إلا بعد مناقشة الآراء الختلفة حول هذا 
الموضوع › حى أنه يتببى حجج خصوم طريق الكشف » ويعرضها 
بشكل دقيق ١‏ ثم يصدر حكمه بعد ذكر أمثلة مختلفة وشواهد يديل ہا 
ليدلل على صحة الإلام وشرفه . 

وملخص ما يوجه إلى هذه الطريق من انتقادات : أنها صعية » 
وبطيئة العْرة » وأن قلة منالناس تستطيع أن تستجمع الشروط الى مكن 
بواسطها الوصول إلى المعرفة الكشفية » ولذلك يرى النظار أن الاشتغال 
بطريق التعم أوثق وأقرب إلى نيل الغرض . ١‏ 

إلا أن الغزالى يرى أن المعرفة الكشفية أدوموأغزر وأكثر انطباقاً على 
الحتميقة » بل إا عنده هى الحقيقة بالذات » ويتضح لنا ذلك إذا علمنا 
نطاق كل من الإلحام والاستدلال . 

فالحقائق التى يتوصل إلبا العقل بطريق الاعتبار لا تشمل كل شىء » 
وإنما تقتصر على شئون التجربة وما يتصل مما > بيا بعكن للمرء عن طريق 
الكشف أن يصل إلى الحقيقة كلها با فما تلك التى تخرج عن نطاق 
الحس والعقل . 

ويلاحظ أن هنالك لنحات كثيرة من رأىالغزالى ى موضوع الإلهامعند 
باسكال وليبئئز وغيرثءا من الذينيقولون بتغليب الحقائق الدينية» وتبدو تلك 
اللمحات خاصة عند باسكال الذى يقرب من الغزالى كثيراً فى بيان عجز 
العقل عن المعرقة إلا بمعونة الإلهام > و تغليب طريق الكشف على 
الرهان والاستدلال2١)‏ . 


١1م حيدربامات : محالى الإسلام‎ )١( 
Brumschwig : La genie de Pascal, Paris 1924, pp. 346—358. 
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الفصل الحادى عشر 


صلة النفس ٠٠١‏ 
بالدين ٠٠‏ والأخلاق 


( 5؟ ‏ الدراسات النفسية ) 


الأخلاق عند الغزالى 

لقد خر صنا فى بحثنا حتى الآن أن نتكلم عن النشاط النفسى عامة دون 
أن نصدر أحكاماً قيمية على طبيعة هذا النشاط وأهدافه وغاياته . ذلك لأننا 
تناولنا ى باب أحوال النفس » ما يمكن أن نسميه بعلم التفس العام . 

إلا أن الإحاطة بموضوع النفس يدعونا إلى أن نلقى نظرة سريعة على 
بحث الأخلاق والدين وصلهما بغاعلية النفس » ولذلك فقد خصصنا هذا 
الفصل لنعرض مفهوم اللحاق والدينعند الغزالى وعلافتهما بالنشاط النفسى » 
ولرى إلى أى حد استطاع الغزالى أن يستفيد منهما فى دعوته للرق بالسلوك 
الإنسانى وتحقيق تكامل شخصية الفرد : 

أهمية الغزالى فى ميدان الأخلاق(١)‏ : 

لقد كان الغزالى من المبرزين فى هذا الميدان » وكانت الدراسات 
الأخلاقية ضعيفة قبل أن يتناولها بالتوضيح والتنظم القائمين على فهم عيق 
بالنفس الإنسانية . 

وقد انصرف المسلمون حين بدأ الإسلام بالتوسع إلى الفقه والأدب 
والفلسفة ولم يبذل أحد منبم جهده فى عاء الأخلاق » إلا ما كان من بعض 
ترحمات دار الحكمة لبعض آثار أرسطو الأخلاقية . 

وانصرف أمثال الفارانى وابن سينا نحو المنطق وما بعد الطبيعة » ولم 
يتوسعوا فى دراسة علم الأخلاق » وغاية ما فى الأمر أن الفارابى علق قليلا 
على هذه التراجم للآثار الأخلافية » وأن ابن سينا أورد بعض المصطاحات 
القليلة نى هذا العلم . وأغلب ما كتبوه كان نقلا وتقليداً لأرسطو ولاسها 
الأحلاق النيقوماخية . 





)1١(‏ للسيد صلاح السااجوق محاضرة قيمة عن الأخلاق عند الغزالى ألقاها ى مؤتمر 
الغز ال مالذى عقد فى دمشى فى/ا7مارس- آذار 1450 وتفيد بالقاء ضوءعلىهذا الموضوع : 
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وكان ٠سكويه‏ أول من ألف فى هذا الباب » وكتابه «تبذيب الأخلاق» 
أكثره ترحة أو اختصار من أخلاق أرسطو وبعض آثار أفلاطون . 
كيا ظهرت بعض الكتب الأخلاقية الى تمتاز بالصفة الدينية الإسلامية 
أدب الدنيا والدين للماور دى(١1)‏ » غير أن أدبه كان أقوى من أخلاقه . 
والذى دون علم الأحلاق وفل-فته هو الغزالى » وخاصة فى كتاب الإحياء 
والكتب المشاءبة له » وكتاب كيمياء السعادة بالاغة الفارسية » وهو لا يختلف 
عن كتاب الإحياء شكلا أو موضوعا » غير أنه يختصر فيه المواضيع الى 
يفصلها فى الإحياء . 
إن عم الأخلاق عند الغزالى يقوم على روح إسلامية صوفية » وإذ كان 
قد اقتبس واستفاد من مختلف الدراسات الفلسفية فى هذا الموضوع وخاصة 
ما كتبه اليونان وترجم لهم . 1 
وقد أطلق الغزالى على هذا العلم أسماء متعددة مثل : علم طريق الآخرة» 
وعلم صفات الاق » وأسزاق معاملات الدين » وأنحلاق الأبرار » ويقصد 
به تكييف اللفس وردها إلى مارسمته الشريعة وخطه رجال المكاشفة من 
علاء الإسلام » ومن سبقهم من الأبيباء والصديةين(؟) . 
وعل, الأخلاق علي معاملة لا مكاشفة » أى أنه يبحث فى الأعمال » وفيا 
ينبغى على المرء أن يفعله » ليكون سلركه موافقاً لر وح الشريعة . وقد قدم 
لكتاب الإحياء بةوله « إن طريى الآخرة وما درج عليه السلف الصالح مما 
سماء الله سبحانه فى كتابه دقهاً وحكمة وعلماً وضياء ونورا وهداية ورشداء 
فقد أصبح من بين الخاق مطوياً وصار نسياً منسياً » ولا کان هذا ثلما فى 
الدين ملماً » وخطباً مدهماً » رأيت الاشتغال بتحرير هذا الكتاب » إحياء 
لعلوم الدين » وكشفاً عن «ناهج الأثمة المتقدمين » وإيضاحا لمناهى العلوم 
النافعة عند النيين والسلف الصالحين )١(:6‏ . 
)١(‏ المتوق سنة ٤٠١‏ ه . 
(۲) د . زكى المبارك ء الأخلاق عند الغزالى ص 11١7‏ . 
(۳) الإحیاء ۱ : ۳ وينظر فى هذا الخصوص #اذيرة الدكتور حسن الساعاق 
ألقاها فى مؤتمر الغزالى السابق . 


ا 


.وقد أسسه على أربعة أرباع : 

ربع العبادات » وربع اأمادات » وريع المهلكات » وربع المنجيات . 

أما ريع العبادات هقد ذكر فيه شفايا آدامها » ودقائق سننها » وأسرار 
معاسبا ثما يضطر العادلى إليه . 

وأما ريع العادات فد احتوى على أسرار المعاءلات الجارية بين الخلق» 
وأغوارها » ودقائق سننها » وخذايا الورع فى مجارما . 

وأشار ى ربع المهلكات إلى كل خلق مذموم ورد الآمر فى القرآن 
بإماطته » وتزكية النفس عنه » وتطهير القلب هنه . وكان ذكره لكل من 
هذه الأخلاق على الحو التالى : )١(‏ ذكر حده وحقيقته » (؟) سربه الذى 
يتولد عنه » (") الآفات الى :رتب عليه » (4) العلامات الى یعرف ہا » 
(ه) طرق معاات» 

أما فى ريع المنجيات فى بين" كل خلق محمود وخصلة مرغوب ا من 
خخصال المقر بين والصديقين » بتفس الطريقة الى فصل فببا الأخلاقالمحمودة . 

وقد استطاع النز الى ف هذا الكتاب أن ينفذ إلى غضايا الغس » فيحلل 
صفائها محليلا دقيةا » ويبين بطريقة موصوعية سليمة الوسائل المؤدية إلى 
القضاء على الاق المذموم » واكنساب الحا المحمود » بطريقة لم يسبق إلمها. 

د 

وقد امهم النزالى من الكثيرين بأنه كان مجر د ناقل تمن سيقه(1) وقالوا 
إنه اتئع أفلاطون فى آرائه » وعرضها دون ذكر مواضعها(؟) . 

وألح بعش المستشرقين على أن الغزالى انتحل الكثير من الأخلاق 
المسيحية وأكير دليل عدم على ذلك أنه نصح بالزهد والتتشف ومسلك 
مسلك النامكه: (۳) . 





. 911 : الجر والفاخورى” » تاريخ الفلسفة العربية ؟‎ MW 

(۲) يقول: عاءصتعدع77. : إذانظرنا إلى الغز الى كتكلوو جدناهءساماً . وإذا اعتير ناه 
كفكر ظهر لنا أخلاطونياً محدثاً » وإذا عثنا عنه كصوق أ س 2 

(۳) عاضرة السيد صلاح الساجوق المذكورة » وكتاب فيسنك المذكورة . 


VT 


وأشار البعض إلى أنه كان مقلداً لمسكويه الذى ينقل نقلا صريحاً عن 
اليونان » وأنه عرف عن طريقه أفلاطون وأرسطو » كا قيل إنه ينقل نقلل 
حرفياً عن ألى طالب المكى » والمحاسبى » وغير هم من رجال الصوفية(١)‏ . 

والحقيقة أن الغزالى استفاد من هذه المصادر كلها » ولح ينكر هو نفسه 
ذلك لأنه اعتمد علبا كأساس نظرى ٠»‏ إلا أنه عتاز على من سبقه بطر يقته 
الخاصة فى حل ما تركوه غامضا » وتفصيل ما أجملوه مع تحريره » وترتيب 
الأبحاث وعرضها عرضاً جديداً » مع حذف المكرر ممما وإضافة بعض 
الأمور الى لم يعرضوا لها(؟) .- 

والواقع أننا قل أن نجد مثيلا له ككاتب أخلاق يتناول الأخلاق يعثل 
هذا الشمول والفهم والدقة وحسن الاستفادة من الاخرين » مع إضفاء الحدة 
عليه ٠‏ وإغنائه محصول ضخم من الآثار والمشاهدات والتجارب . وإن 
نظرة محايدة إلى كل ما كتب ق الأخلاق حتى عصره سواء كان على أساس 
صوق أو فاسفى أو أدنى أو ديى لتدلل على سحة ما نقول00 . 

لذلك فإن الأخلاق عنده لم تعد محصورة بنظرية ١‏ الفضيلة وسط » 
وبقائمة الفضائل الشخصية » وإنما اتسعمت حى أصبحت تضم مجموعة 
ضخمة من الفضائل العقلية والعملية » الفردية والاجماعية . كا أصبحت 
هذه الفضائلى ‏ وهذا هو الهم - تعمل ضمن إطار عام موجه يتحرك حر 
هلف مرسوم وغاية محددة . 

هذا بالإضافة إلى كشر من العقائد والعبادات والمعاملات وذلك على 
أساس فهم الغزالى للأخلاق فهمآ جديدا يعتمد على كرنها تقومعلى/ بعاد ثلاثة : 

١‏ البعد النفسى : يعى الفرد مع نفسه ومشاعره وربه » وهذا هو 
صلائه ونسكه . 





. زكى المبارك : الأخلاق عند الغزالى صفحة مه وما بعدها‎ )١( 

(؟) وقارن أيضاً مخطوط المسائل ف الزهد للمحاسبى ( مصور جامعة القاهرة ) 
ذلك لآنه امهم بالأخذ عنه . لترى إلى أى حد تلف الشخصان فى طريقة الكتابة . 

(”) الميزان ص ده 

VE 


۲ البعد الاجماعى : وهو جتمعه وحكومته ومعاملاته مع الناس . 
۳- البعد الميتافيزيقى : وهو عقیدته ومبادثه ومثله . 


عد عد علد 

تحديد مفهوم الخلق عند الغزالى : 

يعرف الخلق فى الممزان بأنه وإصلاح القوى التلاث : قوة التفكر » 

ويعرفه فى مكان تحر من المزان « بأنه إزالة جيم العادات الى عرف 
الشرع تفاصيلها وجعلها بحيث نبغضها فنتجنها كا تتجنب المستقذرات » 
وتعؤد العادات المسنة والاشتياق إلا 6(؟) . 

أما فى الإحياء فقد حدد اللخلق بأنه «هيئة فى النفس راسخة » عمها 
تصدر الأفعال بسهولة ويسر ومن غير حاجة إلى فكر أو روية . فإن كانت 
الميئة يحيث تصدر عنما الأفعال الجميلة المحمودة عقلا وشرعاً سميت الميغة 
علةا حستا » وإن كان الصادر عنبها الأفءال القبيحة ميت الميئة الى هى 
المصدر خخلقاً سيثاً )۳(٠‏ : 

ولاشلك أن تعريف الإحياء يعتبر أكثر هذه التعار يف شولا ويشبه تعريف 
مسكويه بأنه حال للنفس داعية لها إلى أفعالدها من غير فكر ولا روية(:) . 

وللخلق عند الغزالى معان أربعة : 

. الفعل اللتميل والقبيح‎ ١ 

؟' القدرة علہما 2 

م المعرفة مهما . 





)١(‏ المرجع السابق ص ا 
(۲) الإحیاء ۳ : ۷ه و : .105 A.I. Othman : Op. Cit, p.‏ 
(۳) مسکویه » ذب الأخلاق ص ۲١‏ 


Vo 


4 وأخيرآ هيئة للنفس ما تميل إلى أحد الخانبين » وتيسر عليها 
أحد الأمرين ء إما الحسن وإما القبيح . 

وهكذا فإن الخلق عنده ليس هو الفعل أو السلوك المفرد » فرب 
شخص خاقه السذاء ولا يبذل » إما لفقد المال أو لمانع ٠‏ ورا يكون 
خلقه الببخل وهو يبذل » إما لباعث أو لرياء . وليس هو عبارة عن القوة 
لأن نسبة القوة إلى الإمساك والإعطاء بل إلى الضدين واحد » وكل إنسان 
خلق بالفطرة قادراً على الإعطاء والإمساك . وليس هو المعرهة » فإن 
المعرفة تتعلق بالحميل والقبيح جميعاً على وجه واحد . فهو عبارة عن 
المعى الرابع وهو المكة الى مها تستعد النفس لأن يصدر منها الإمساك 
أو البذل»فالخلق إذاً عبارة عن هيئة النفس وصورتبا الباطنة )١(‏ . و يقتبس 
الغزالى نظرية قوى النفس » ومعى الحلق الذى هو العدالة فيا بينها » عن 
أفلاطون وإن كان يوزدها على أكثر من صورة . 

فقد ذكر القوى مرة على أنها العاقلة والغضبية والشمبوانية بالإضاهة 
إلى العدالة فقال (۲) : وكا أن حسن الصورة الظاهرة مطلقاً لا يتم حسن 
العينين ودقة الأنف والفم واللحد بل لابد من حسن الحميع ليم حسن 
الظاهر » فكذلك فى الباطن أربعة أركان لابد من امسن ف جمیعھا حى 
يتم حسن اللخاق » فإذا استقر ت الأركان الأربعة واعتدلت وتناسبت حصل 
حسن الخحلق . وهى : قوة العلم وقوة الغضب وقوة الشبوة وقوة العدل 
بين هذه القوى الثلاث . 

وذكرها مرة أخرى علىأساس وصف كل قوة بما يقابلهامن أوصاف 
الكائنات » فبين أن طبيعة الإنسان تحتوى على مزاج من أربع أوصاف 
هى : السبعية والهيمية والشيطانية والربانية » فهو من حيث سلط عليه 
الغضب يتعاطى أفعال السباع من العداوة والبغضاء والتبجم على الناس 
بالضرب والشتم ٠‏ ومن حيث سلطت عليه الشهوة يتعاطى أفعال الما م 


or: الإحياء‎ (۲( or: الإحياء‎ 0) 


۳۷٦ 


من الشر » والحرص والشبق وغيره » ومن حيث أنه فى نفسه أمر ريانى 
كما قال تعالى : قل الروح من أمر رف ؛ ( الإسراء 86 )فإنه يحب لنفسه 
الربوية . والاستعلاء » والتخصص » والاستبداد بالأمور كلها » والتفرد 
بالرياسة » والانسلال عن ربقة العبودية » والتواضع » ويشتبى الاطلاع 
على العلوم كلها » بل يدعى لنفسه العلم والمعرفة . . ومن حيث #تص من 
الماتم بالغييز مع مشاركته لها فى الغضب والشهوة حصات فيه شيطانية . 

وهذا التصنيث لا يختلف كثير عن التصنيفت الأول . . واللحلق فيه 
أيضاً يكون بالإعتدال والتوازن بين هذه القوى جميعاً وسيطرة العقل 
أو الصفة الربوبية علمها(١)‏ . 

وقد اقتبس الغزالى نظرية الفضائل الأربعة التى قال مما أفلاطون وهى 
الحكمة والشجاعة والعفة والعدل » كا نظر إلى الفضيلة على أنها وسط بين 
رذيلتين متأثرآ بأرسطو وذلك لاما الوسط بین حدین متقابلين لأن كل طرف 
قصد الأمور ذمم؟) » فقال ٠‏ فن استوت فيه هذه اللحصال واعتدلت فهو 
حسن اللعلق مطلةا » ومن اعتدل فيه بعضها دون البعض فهو حسن الحلق » 
بالإضافة إلى ذلك المعنى خاصة . كالذى يحسن بعض أجزاء وجهة دون 
بعض » وحسن القوة الغضبية » واعتدالها يعير عنه بالشجاعة » وحسن 
قوة الشهوة واعتداها يعبر عنه بالعفة » فإن مالت قوة الغضبعن الاعتدال 
إلى طرف الزيادة تسمى بوراً » وإن مالت قوة الغضب إلى طرف النقصان 
تسمى جدناً وخوراً . وإن مالت قوة الشهوة إلى طرف الزيادةتسمى شرهاء 
وإن مالت إل النقصان تسمى جموداً » والحمود هو الوسط » والطرفان 
رذيلتان مذموهتان . والعدل إذا فات فليس له طرف زيادة ونقصان بل 
له ضد واحد ومقابل وهو الجور . وأما الحكمة فيسمى إفراطها عند 
الاستعال فى الأغراض الفاسدة خبثاً »> ويسمى تفريطها بلهاً » والوسط هو 
الذى يختص باسم الحكمة . فإذاً » أمهات الأخلاق وأصوها أربعة هى : 
الحكمة والشجاعة والعفة والعدل » ونعنى بالحكمة حالة للنفس ما يدرك 


(۱) الإحیاء ۱۳:۳ (۲) المیزان ۷۹ والأربعين فى أصول الدين 11/4 
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الصواب من الخطأ نى جميع الأفعال الاختيارية » ونعنى بالعدل حالة للنقفس 
وقوة مها تسوس الغصب والشهوة ونحملها على مقتضى الحكمة وتضبطهما 
من الاسترسال والانقياض على حسب مقتضاها » ونعنى بالشجاعة كون 
قوة الغضب متقادة للعقل فى إقدامها وإحجامها » ونعنى بالعفة تأدب قوة 
الشهوة بتأديب العقل والشرع ٠»‏ فن اعتدال هذه الأصول تصدر الأخلاق 
الجميلة كلها )1١(:‏ . 

وقد ملا“ الغزالى هذه الفضائل عضمون إسلاتى » وأضاف إلا مجموعة 
من لقم المقتبسة عن روح الإسلام » وذلك كالرحمة والحرية والتدين 
والعدل لا على أساس وظيفته فی تنظم الفضائل ولكن على أنه وظيفة 
اجماعية(۲) . ويلاحظ أن كثيراً من فلاسفة الإسلام 'كسكويه وابن سينا 
والتوحيدى(”) قالوا -بذه الفضائل كيا قالوا بأن الفضيلة وسط.ولعل ذلك 
لكونها متفقة مع التوجية الإسلاى فى النظر إلى الوسط والاعتدال والتوازن 
فى كل شىء » لقوله تعالى « وكذلك جعلناكم أمة وسطاً , ( البقرة 148 ) . 

أما معيار الاعتدال فإنه يقوم فى رأيه على العقل والشرع » وباحتكام ' 
الإنسان [لمهما بعلم حد الاعتدال المحمود » وهذا التعاون بين العةل والشرع 
يبدو واضحاً دائمً عند الغزالى » وإن كان مسكويه يشير إلى شىء من ذلك 
بصورة عارضة(4) , 

ويضرب الغز الى مثالا على هذا التعاون بأنالإنسان إذا فكر بعقله وراعى 
حد الشرع وحكمه ومقاصده » فإنه يعلم « أن شهوتى البطن والفرج جهز 


. الإحياء " : ۴ه ومعارج القدس‎ )١( 

(؟) ينظر الموضوع القم الإسلامية مقال بذا العنوان للدكتور الأهوانى فى محلة 
مثير الإسلام الأعداد ؛ و هو" و ۷و۸و١‏ . 

(*) التوحيدى : المقايسات “!ه؟ ‏ 754 وابن سينا : رسالة الأخلاق 140 واالنفس 
الناطقة تحقيق د . الفندى ص ١4‏ ومسكويه : اللهذيب ص ١5‏ وما بعدها ومسكويه : 
د . عبد العزيز عزت ص هلا؟ . 

(4) مسكويه : الهذيب ص /اة 


VA 


الإنسان ہما ليبعثاه على حفظ الفرد والنوع بسلامة البدن . الذى به صمة 
العةل وجودة التفكير » وطلب العلوم » وحقائق الأمور » وبالنسل الذى 
به عمارة الأرض وبقاء العالم . وإذنرفليس للمرء إن استشار عقله أن ينيل 
هاثين الشهوتين كل سۇهما > وحرى به أن يقصد منبما ما خلقتا له » 
وليكن شعاره فى الأمر أنه يأكل ليعيش لا أنه يعيش ليأ كل » وى 
الثانية أن يزوج ليحصن نفسه ويساهم فى بناء العام لا ليطلب اللذة ويلهو 
ويتمتع فحسب:(١)‏ . ويكون ذلك على أساس تحديد حد الضرورة فيكون 
مقتصراً من كل أمر على قدر الحاجة(؟) . 

غير أن الغزالى لم يكن يتقيد بميزان الاعتدال دائماً » وخاصة عندما 
يتعاق الموضوع بالمحاهدة النفسية » وقد أشار أكثر من مرة إلى أن إلحاحه 
على الإفراط فى مجاهدة الفس إثما هو فى بدء طريق المحاهدة » والقصد 
منه هو الوصول إل الاعتدال بعد ذلك » لأن المحاهدة فى أوها تعالج. 
الصفة بالضد() . 

ف 

قابلية الأخلاق والسلوك للتعديل : 

يؤمن الغزالى بقيول الأخلاق اتغير . وكذلك » فعل مسكويه 
وأرسطو(4) والصوفية الذين يدعون إلى مجاهدة النفس(0) . 

وهو ينتقد من يزعم أن الأخلاق لا تتغير » اعيّاداً على أن الأخلاق 
مقتضى المزاج والطبع »> وأن الخلق صورة الباطن كما أن اللحلق صورة 
الظاهر . وكما أن اللحلق لا يتغر فكذلك اللخلق » وانحاهدة بزجمهم 
لا تفيد . 

. "19-54 المعارج 44 : ه4 وميزان العمل‎ )١( 

(۲) الإحیاء ۳ : 1 5) الإحياء " : "41 

(4) مسكويه : اللبذليب صفحة ۰۲٠‏ مسكويه : د . عزت صفحة ۳٣۷‏ ومابعدهاء 

(ه) أن طالب المكى : قوت القلوب ۱ : ٠۹۹‏ 


۳۷۹ 


ويدعم الغزالى رأيه بإشارته إلى أنكل كائن حى يمكن أن يتخير خلقه» 
حتى أن الهائم يمكن تبديل خلقها هن الاستيحاش إلى الاستئناس . وإلى أنه 
لوكانت الأخلاق لا تتغير لبطلت المواعظ والوصايا والتأديبات ولا قال 
الرسول :و حسئوا أخلانكم » (۱) . 

ويوضح الغزالى ذلك بأنه ليس المقصود من تغيير الخلق استئصال 

الأخلاق المذءومة من النفس كماظن البعض » بل المتدصود سلاستها وقودها 

بالرياضة » وذاك لفائدة الصففات الإنسانية كلها الإنسان . ثم يشرح ذلك 
بقولهه فهذا غلط وقع لطائفة ظنوا أن المقصود من الحاهدة قع هذه الصفات 
بالكلية ومحوها » وههات . فإن الشهوة خخلقت لفائدة وهى ضرورية ف 
الجبلة » فلو انقطعت شهوة الطعام للك الإنسان » ولو انقطعت شهوة 
الوقاع لانقطع النسل » ولو انعدم الغضب بالكلية لم يدفع الإنسان عن 
نقسه ما هلکه ۲(۲) . 

أما كيف يتم هذا التغيير فإن الغزالى يشير إلى أنه يكون على مراحل 
ولذلك فإنه يتناوله فى عدة أعحاث أهمها : 

س معرفة الأخلاق المذمومة . 

وسائل العلاج العامة . 

طرق التعديل والعلاجاللخاصةبكل نوع من أنواع الأخلاق المذمومة. 

معرفة الإنسان عيوب نفسه . 

تقدير الحالة اللحاصة لكل فرد على حدة .. 

وسيلة العلاج الخاصة والعامة لكل إنسان . 

فالغزالى يعرض لكل مرض من أمراض النفس » أو خلق من الأخلاق 
الملمومة » ويبين -حده وحتيقته » والتتائج الى تترتب عليه » والوسائل 
الى سیعالج ہا » لأن ما يصلح لعالجة الحسد لا يصلح لعالحة الحقد 
وهكذا . . وكل هذا يحتاج إلى تحليل دقيق للسلوك وللظواهر النفسية . 


)١(‏ الأحياء ١‏ : 4ه (9) الإحياء " : هه 


ا 


وذلك بالإضافة إلى قواعد العلاج العامة النى يشترك دبا أكثر الأمراض » 
والنى تتلخص ععجون العلم والعمل » أى العلم بالخلق المذموم ونتائجه » 
وبث ال+ماس ف المرء لتغيير هذا الحاق . 

أما معرفة أنماط الناس الذين سيعالج سلوكهم أو خلقهم » فتيدو أهميته 
واضحة » لأن ما يصلح لناس لا يصلح لآخرين » دملاج الآلوب البصيرة 
التأمل فى النعم » وعلاج الآلوب البليدة التى لا تعد النعمة نعمة إلا إذا 
خصلتها أو شعرت بالبلاء فسبيله النظر إلى من دونه(1) . 

ثم إن كل فرد يختلف عن الآخر » فكما أن الأجسام تختلف أمزجتها 
فلا تعالج كلها علاجاً واحداً » كذلك فالنفوس مختلفة الطباع ومعالجتها 
حيعاً بنمط واحد من الرياضة بلك أكترها » أى مبلك الذى لا يوافتها 
هذا الذط . ومن هنا تبدو الضرورة عند الغزالى وعند الصوفية عاءة إلى 
وجود اأشيخ بالنسبة للمريدين(5) . 1 

وجبلات الناس من حيث سرعة قبوها للتغيرأو بطها ترجع إلى سيبين: 

أحدهها : يعود لأصل الفطرة . 

والآخر : يعود إلى الاكتساب وكثرة العمل والطاعة آو قلتهما . 

والاس بالنسبة لمذه الجحبلة على درجات أربع : 

أولا - الإنسان الغفل الذى لا يعرف الهق من الباطل والجميل من 
القيبيح » وهو أكثر الأقسام قبولا للرياضة ٠‏ ولا يحتاج إلا إلى مرشد 
وإى باعث يحمله على الاتباع . 

ثانياً ‏ الذى عرف قبح القببح » ولكنه لم يتعود العمل الصالح » بل 
زين له سوء عمله فيتعاطاه انقياداً لشهواته وإعراضاً عن صواب رأيه » 
وأمر هذا أصعب إذ يلزمه قلع ما رسخ فيه من تعود الفساد وصرف 
النفس إلى ضده . 


)١(‏ الإحياء ؛ : 5؟١‏ م) الإحياء " : مه 
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ثالث الذى اعتقد أن القبيح حق وحميل » ويرى الغزالى أن هذا 
النوع لا يرجى صلاحه إلا على الندرة . 
رابع أن يكون مع وقت نشوئه على الاعتقاد الفاسد وتربيته على 
العمل به يرى فضله فى كثرة الشر والتباهى بالفساد وهذا أصعب 
المراتب(ا) . 
e‏ 
ولاشك أن أساس تغيير الخلق وعلاج مساوئه أن يعرف الإنسان 
عيوبه » وطريقة ذلك عند الغزالى على أربعة أشكال : 
أن مجلس بين يدى شيخ بصير بعيوب النفس مطلع على خفايا 
الآفات لحکمه المريد فى سه ويتبع إشارته فى مجاهدته . 
أن يطلب صديقاً صدوقاً بصيراً متديناً فينصبه رقيباً على نفسه 
لبلاحظ أحواله وأفعاله فاكره من أخلاقه وأفعالموعيوبه الباطنة والظاهرة 
نمه إليه . 
أن يستفيد من ألسنة أعدائه فى معرفة عيوبه : 
أن يخالط الناس فكل مارآه مذموماً عند الخلق انهم نفسه به فإن 
الطباع متقاربة(؟) . 
وقد ذكر مسكويه هذه الطرق فى معرفة عيوب التفس ‏ ما عدا 
طريقة الجلوس بين يدى الشيخ - وذلاث نقلا عن جالينوس00 . 
HRRK‏ 
إن الصورة التى يتم ما حسن اللدلق إما أن يغلب عابها الفطرة والجود 
الإلمى فيكون موقف الإنسان فها سلبياً متلقياً » أو أن يغلب علها محاهدة 
الإنسان لنفسه والجهد الذنى يبذله فى سبيل ذلك . 
)١(‏ الإحياء "” : 4ه امهم 
(۲) الإحیاء ۳ : ٦۲‏ ۳ وزكى المبارك ء المرجع السابق ٠١۹‏ 
(۳) مسکویه المرجع‌السایق ٠١١ ٠١١‏ 


FAY 


فى الحالة الأولى يحصل حسن اللداق بجود إلى » وكمال فطرى » بحيث 
يخلق الإنسان ويولد كامل العقل قد كنى سلطان الشهوة والغضب بل خلقتا 
له منقادتين للعقل والشرع › فيصر عا بغر تعلم ومؤدباً بغر تأدیب (۱). 

أما نى الحالة الثانية فان الجهد الإنسانى هو الذى يغلب علها » 
وذاك لأنما تعتمد على الرياضة » ولا يتكر ذلك برأى الغزالى إلا من 
استثقل جهاد النفس وهواها ونزعاتها » أو ساء طبعه وأراد أن ياتمس 
لتقسه عذرا . ٠‏ 

ويؤكد حصول حمسن الاق عن هذا الطريق بمجموعة من الاثار الى ٠‏ 
تدعو إلى جهاد النفس ومحاسبتها ومراقبتبا عن طريق الرياضة » أى بأن 
تحمل النفس على الأعمال التى يتننضهها الحلق المطلوب ء حتى يمكن الإنسان 
أن يحصل بالاكنساب وعن طريق التكرار والتعرّد ما يمكن أن يكون 
بالطبع والفطرة » وهكذا يصبح تعاطى اللخلق الحسن طبعاً عنده دون 
تکلف (۲) . 

X%‏ عد د 

وللغزالى طريق آخر فى معال+مة الحلى المذموم وهو طريق الوقاية منه 
قبل وقوعه » ويكون ذالك:(( ) بالابتعاد عن أسباب هذا الحلق أو مشراته 
ومهيجاته من بواعث وخواطر ووساوس مختلفة » (ب ) بالتعود على 
ممارسة الأخلاق الحسنة والابتعاد عن الأخلاق السيئة » ويبدأ هذا منذ 
الصغر » ولذلك أفرد الغزالى له مثا خاصاً بعنوان و ى رياضة الصبيان 
فى أول نشو ېم ووجه تأديهم و نحسين أخلاقهم » ونستدل من 
على مقدار اعتباره لأثر البيئة والترببة على السلوك والخلق وهذا مام 
له بإجاز ق الفقرة التالية . 


KKK 


)١(‏ الإحياء ” : ده (؟) الإحياء 


تربية الطفل على الآخلاق الحسنة :)1١(‏ 

يبدو أن الغزالى حين كتب هذا الموضوع كان مشغولا بالتساؤل عن 
الأخلاق هل هى غريزية أم أنها مكتسبة » ولذلك فانه يبدأ حديثه عن 
رياضة الأطفال بقوله : « الصبى أمانة عند والديه » وقلبه الطاهر جوهرة 
نفيسة ساذجة خالية عن كل نقش وصورة »وهو قابل لكل ما نقش »ومائل . 
إلى كل ما يقال » فإن عوّد الكير وعلمه نشأ عليه وسعد فق الدئيا والآخرة 
وشاركه فى ثوابه كل معلم له ومؤدب » وإن عوّد الشر وأهمل إهال 
الهائم شتى وهلك وكان الوزر ف رقبة الةم عليه والوالى له ۲(۲) . 

إن الغزالى يورد حول موضوع غزيرية الأخلاق واكتساءها أقوالا تبدو 
متعارضة » فهو أحياناً يذكر ما يؤيد فطرة الحير كقوله « وإذا كانت 
النفس بالعادة تستلذ الباطل وتميل إليه وإلى القبائح فكيف لا تستلذ الحق 
وقد ردت إليه والتزمت المواظبة عليه » بل ميل النفوس إلى هذه الأمور 
الشنيعة حارج عن الطبح يضاهى الميل إلى أكل الطين فقد يغلب على بعض 
الناس ذلك بالعادة » فأما ميله إلى الحكمة وحب الله ومعرفته وعبادته فهو 
كاليل إلى الطعام والشراب فإنه مقتضى طبع القلب() لأنه أمر ربائى 
وميله إلى السوء ومقتضيات الشهوة غريب 5(6) . 


٤۸ ٤۷ الإحیاء ۳ : 14 » وانظر مسكويه : تأديب الأحداث‎ )١( 

(؟) محاول فيسنك فى كتابه : فكر الغزالى ص 40 أن يستدل من هذا النص على 
تشابه الغزالى مع أفلاطون فى نظرية : المعرفة تذكر . كنا يشير الدكتور مدكور إلى 
ذلك فق کتابه عن الفارای ص ۲۹ 

(۳) الطيع هو السجية الى جيل الإنسان وطبع علا سواء صدرت عا صفات 
نقية أم لا » ومثل الطباع ما ركب فينا من مطعم ومشرب وغير ذلك » وكذا الغريزة 
هى الصفة الخلقية الى خلقنا علها' كأنها غرزت فيئا » ولانمخرج عنها سجية غير الإنسان 
من الحيوان ء وعلاقتها مع الطبع أن الطباع تتناول ماله شعور وإرادة ومالا إرادة 
. وشعور اه » والطبيعة فى أكثر استعالاتها مقيدة بعدم الإرادة » والطيع «رداف للطباع 
الذى هو مبداً أول الحركة . الهانوى :998 91١:16‏ . 

)٤(‏ الإحیاء ٤‏ : ۲ ويلاحظ فينسنك فى كتابه المذ كور سابقاً ص 48 قرب هذه 

النظرية من الأصل المسيحى : 
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وأحياناً بورد ما يشير إلى أن الميل إلى السوء طبيعى عند الإنسان فيلح 
على أن النفس أمارة بالسوء » وعلى أن الخطيئة أساسية عند كل إنسان منذ 
. عهد آدم(١)ونعتقد‏ أن الغزالى يتتصد من الغريزة والفطرة مجرد الاستعدادء 
أو الحالة التى يمخرج فيا الإنان من يد الخالئق بكل طبائع الإنسان » 
ومزاجه المركب من الأخلاق الختافة ويكون الأمر سواء بالنسبة لإدخر أو 
الشر ء كنا يكون القلب بأصل الفطرةصالماً لقبرل] ثار المللكوآ ثارالشيطان» 
ولا يترجح أحدها على الآخر إلا باتباع الموى والانكياب على الشهوات 
آو الإعراض عنها وعالفتها(؟) . 
e ۰‏ 

لحص الغزالى منبجه فى تربية الطفل على صورة واجبات الوالد نحو 
ولده فبين أنه يجب عليه( : 

تأديب ابنه و هذيبه وتعليمهدمحاسن الأخلاق وحفظهمن قر ناءالسوء. 

- أن لا يحبب إليه الرينة وأسباب الرفاهية » لثلا يتعود التتعم فيعشر 
تقويعمه بعد ذلك . 

إذا رأى مخايل المييز وبوادر الحياة فليعلم أن عمّله مشرق وأن 
تلمية هذه الباكورة من عزم الأمور » وأحسن ماتنمى به أن تستعان فى 
تأدييه وليه . 

وليعلم أن أول ما يغلب على الطفل شره الطعام(4) فينبغى أن يؤدب 
فى ذلك » وأن يعود أخل الطعام بيمينه» و البدء باسم الله والأخط بما يليه.. 
وأن يقبح عنده كثرة الأكل بطريق غير مباشرة: وذلك ذم الطفل الشره» 
ومدح المتأدب القليل الأكل أمامه . 


» : الإحياء‎ )١( 
انظر لاستيفاء هذا الموضوع : مقام العقل عند العرب‎ ٠ ۲۷ : ۳ الإحیاء‎ )۲( 


لقدرى طوقان ص ١55‏ » و: 74 A.L Othman : Op. Cit, Pp.‏ 
() الإحیاء ۳ : 7٠١‏ الا ء د . تزكى المبارك المرجع السايق ص ١41‏ 
)٤(‏ ویتفق فى هذا مع مسكريه 


(ه؟ ‏ الدراسات النفسية) ‏ ۳۸ 


أن يعوده على اللباس الحتشى الوقور . 
- الاعهاد فى تربيته على الثواب والعمّاب والمدح أمام الناس . ولا 
يكون العقاب لكل مر »بل الأفضل التغاهل واتغاضى عن بعض الأمور » 
ولاسها إذا خجل الطمل منها وتستر لإخفائها . ولا يكون اعتّاب عننا 
حتى لا تزيد جسارة الطفل .وليكن العقاب قليلا مجزياً لنلا مبون على الطفل 
وقع الملام وسماع التأنيب . 
منعه من النوم بارا » ومن كل ما يفعله خخفية فإنه لا يخى إلا 
ما هو قبيح . 
- تعويده على التركة والرياضة والاحتشام . 
منعه من الافتخار على أقرانه با بملكه هو أو والداه » وتعويده 
التواضع وطيب الحديث . 
- تعويده الإعطاء لا الأحذ ولو كان فقيراً . 
- بيه عن بعض الأعمال غير المستحسئة فى ا الس كالبصاق 
والتناؤب . 
منعه من القسم صادقا أو كاذب . 
تعويده الإقلالمنالكلام إلالحاجة أو ضرورة وبقدرمايتطلب قضاءها. 
- تعويده على الصبر . 
أن يأذن له باللعب بعد الدراسة حتى يستريح ويتتجدد ذكاؤه 
ونشاطه » وكى لا يستثقل العم . 
تخويفه من السرقة وأكل الحرام وغير ذلك من الأخلاق الملمومة . 
- وإذا بلغ سن العييز فينبغى أن لا يتساهل معه فى كل ما يحتاج إليه 
أمر الشرع 1 
الحقيقة أن هذه القطعة الحية الغنية بالأفكار الناضجة قل أن تعادها أى 
صفحات أخرى كتها مسكويه أو غيره . 
ش مد 
۳۸٦‏ 


ومن كل ما عرضناه نلاحظ 5 تدل بحوث العزالى فى الأخلاق عامة 
وتعديل السلوك خاصة على خبرة متينة بالنفوس » وك حمل هذه البحوث 
من آراء متطورة لا نحتاف عن كثير من نظريات التربية الحديثة على قلة 
مصادر البحث المتوفرة آنذاك . 


HR 
الددن والنشاط النضى‎ 


قبل أن نم دراستنا للنفس عامة » وأحوا ما حاصة . نرى من الواجب 
أن فشر إلى الدور الذى مكن أنيؤديه الشعور الدينى الواعى بالنسبةللسلوك» 
وكيف أن هذا الشعور يستطوع أن يحقق تكاءل شخصية الإنسان ووحدما. 

تقد جاهد الغزالى ضد عدة انجاهات خخاطئة فى فهم الدين وصلتهبالحياة. 

فقد نقد المتكلمين فى انجاههم إلى نحويل عقائد الجمهور إلى نظام من 
الريمان المثبت متطقياً » والجامد عند عند س الحجج الكلامية الشكلية . 


وناهض ما لا يسوغ له من الجهود التى كان البعض بيذها لتحويل 
الدين إلى قانون فقهى وقضائى » بدل أن يبتى حياً عاملا موجهاً للسلوك » 
باعثاً له باستمرار إلى وحدة الحدف المنسجم مع المثل العليا . 

هذا بالإضافة إلى أنه وقف أمام الفلاسفة الذين لم يجدالكثير منهم ف الدين 
أكثر من تأمل فى النظام الكونى . 

وكان الغزالى يحاول دائماً أن يرد الدين إلى الضمير الإناتى ء كنا 
يحاول إبقاءه مسألة تفق حياة » وذلك لما يقوم بين الحلق وال حالق من 
صلات مباشرة )١(‏ » تتمثل فى خلقة الإنسان النى لا تخلو عن الأصل 
الرباى » الذى يسمح لها بالارتقاء الدائم والاتصال يكل ما هو رائعوجميل. 





(1) حيدر بامات : عالى الإسلام ص٠٠۲‏ وعمد قطب : مهج الر بية الإسلامية؛ 


FAY 


وهكذا فإن الدين عند الغزالى لا يغدو مجحرد طقوس ومظاهر خخارجية » 
وإنما يتحول إلى ثىء أعمق من هذا » فيصيح الوسيلة التى تسمح للإنسان 
أن يطهر باطه » كنا تسمح له أن يعقد صلة دائمة بينه وبين الله فى كل لحظة 
أو عمل أو فكرة أو شعور 

ويبدو لنا هذا الاتجاه واضحاً إذا لاحظنا الأمور التالية : 

١‏ عابته بتوجيه الإنسان إلى دراسة النفس » لأن معرفة الإنسان نفسه 
هى التى تؤدى به إلى معر فة الله » وقد جعل الغزالى علم النفس عامة » وعلم 
أحوال النفس خاصة » من العلوم الأساسرة » حى أنه يشير فى بدء كناب 
الإحياء إلى أن الكثيرين ينظرون إليه على أنه فرض عين . 

لقد كانت النفس عند أرسطو محجرد «عرقة » ولكنها معرفة 
حسنة حيلة . 

وكانت على «ثل هذا المستوى عند مسكو يه » لآن لعلم النفس كا يقول 
ل ا 
بالتقفس » )١(‏ . 

وكانت دراستها عند ابن سينا سبيلا لمعرفة الله . 

غير أن معرفة الفس عند الغزالى أصبحت شيثاً آخر . 

إنه لا ينكر المعانى التى ذكر ها المتقدمون » ولكنه يضيف إلى ذلك 
اهماما بالغآ بشأنها » وتنبباً مستمراً إلى أن معرفتها بدء كل صلاح . 

لذلك فإن المقصود من دراسة النفس ليس محرد معرقتها » أو التوصل 
من معرقا إلى معرفة الله » بل إن المدف الأساسى هو إصلاح السلوك 
وتعديل الأخلاق » ومن أجل 0 الى كتالى المهلكات والمنجيات 
من الإحياء . 


5١ مسكويه : مصور اللذات والآلام مجامعة القاهرة ص‎ )١( 


TAA 


وهو يعتمد فى هذا الانجاه على مجموعة من الآثار فى هذا الموضوع » 
مثل « أعرفكم بنفسه أعر فكي بربه » وه سرهم آياتنا فى الآفاق وى أنفسهم» 
( فصلت ٥۳‏ ) و و وتهس وما سواها . فألهمها فجورها وتقواها . تد 
أفلح من زكاها . وقد خاب من دساها» (الشمس ۷ )٠١‏ و دق 
أنفسكم أفلا تبصرون » ( الذاريات 11) . 

ويعلق الغرالى على الآ ية الأحبر ة بقوله و إن اللهلم يرد من كلمة أنفكم 
هنا ظاهر الجسد » فإث ذلك ييصره الم فضلا عن الناس » ثم يدول : 
وءلى الحملة من جهل نفه » فهو بغره أجهل . ومن رحمة الله أن جمع 
فى شخص الإنسان على صغر حجمه ما يكاد يوازاى بوصفه العام » 
ويقصد اانفس . 

۴ - دراسته للفشّه والعبادات بطريدّة جديدة » وبأسلوب يتحقق فيه 
ارئياط الظاهر والباطن ى كل شأن » سواء كان ذلك فى العبادات أو قى 
المعاملات» أو معبى] خر سواءكان ذلك فى علافة الإنسان بنفسه » أوبربه» 
أو بالناس . وهذا ما يلاحظ واضحاً فى كتاب العبادات » فقد غرذن فيه 
لكل أنواعها ؛ وجمع بين ظاهر العبادة وين الباطن مها : الظاهر الذى 
يتمثل فى الطهارة بنظافة الأعضاء الحارجية » وف الصلاة محركات ابلسم » 
وف الحج يمثل ذلك » والباطن الذى يتحقق فى النية والإخلاص والصدق 
وتطهير النفس عن الأخلاق المذمومة . 

وقد قرر الخزالى بصورة لا مخالجها الشلك أن طهارة الباطن ونظافته أمر 
ضرورى لطهارة الظاهر » يل إن نقاء الباطن عزده أكثر ضرورة وأصية 
من نظافة الظاهر وعلى ذلك فإن الطهارة لاصلاة ليست بتطهر بتطهر 
الأعضاء فقط » ولكما تطهير الظاهر عن الأحداث » وتطهير التلب عن 
الأخلاق المذمومة 6 أو بعبارة أخرى: تطهير الحوارح عن الا ثام » وتطهير 
السر عا سوى الله . 

والصلاة تصبح على أساس هذا الهم إتقان الأعمال الظاهرة » ومام 
الأعمال الباطنة التى تظهر فى اللدشوع وحضور القلب والتفهم والتعظيم والميبة 
والرجاء والحياء وإبعاد اللتواطر عن القلب أثناء الصلاة . 

۳۸۹ 


ويتبين لنا من ذلك أن الغزالى يريد أن تكون العبادة عاملا على إبقاء 
الصلة بين القلب الإنسانى وبين الله . 
ويتضح لنا من اتجاهه لدراسة ااعيادات والمعاملات على هذه الصورة 
أنه يريد أن يوجه النظر إلى أن السلوك لا يتتتصر على المظهر االخارجى » وإلى 
أن العناية بالنفس يقصد منه أولا وأخيرا أن تصبح أداة دافعة حية » وذلاك 
عن طريق صلها الدائمة عثل أعلى لاتنفك عن هر اقبته وتوجيه نشاطها ما 
ينسجى مع مطالبه . ْ ْ ّْ 
دعوته الملحة إلى إنارة القلب برقابة الله المستمرة » لأن الله مطلع 
غلى الإنسان قى كل حال »> ومشاهد لمواجس الضمير وخفايا التواطر < 
وعندما يكون المرء على مثل هذا الوعى دائماً لصلته بأصل الوجود » فإن 
ذلك لابد وأن يؤثر على نشاطه ويوجهه فى طريق السمو والمثل الراقية 
وتظهر لنا عناية الغزالى ذه اللاحية من أ.واب كثيرة كتها فى الإحياء 
أصمها : باب المرأقبة وامحاسبة . والمراقبة عنده و حال للفلب يثمرها نوع 
من المعرفة » وتثمر تلك المعرفة أعمالا فى اللتوارح )١(6‏ وهى على 
درجات مختلفة » ونحقق بقاء النفس على مستوى حسن من الإحساس الداتم 
يالله » والمصاحبة المستمرة له بالإضافة إلى شعور بالمسئولية الكبيرة » 
والواجب العظيم » والأمانة السامية الى محملها الإنسان فى الحياة . ْ 
4 - توجيه الشعور الإنسانى نحو إبداع الله فى الكون وذلككى يظل 
القلب متوجهاً إليه . ولعل سبب عناية الغزالى هذا الموضوع دو أن الإنسان 
لكرة ما يالف من مشاهدة مظاهر الكون » فإنه يصبح لديه عاديا » ' 
لايثير الشعور بالجبال والعظمة ودقة الصئعم وجلال الصانع . 
لقد كان للغزالى فضل كبير ق إعادة توجيه النظر إلى هذا الموضوع . 6 
ويتضح لنا ذلك من بحث النعم وأنواعها فى باب الشكر من الإحياء » ومن 
كتاب الحكمة فى مخلوقات الله » الذى كانت أمحائه دعوة إلى التفكير 
)١(‏ الإحياء > : ميرم 


۹ 


والاعتبار ما أودعه الله من العجائب فى مصنوعاته » لقوله تعالى دقل 
انظروا ماذا فى السموات والأرض » ( يرنس )٠١١‏ . لا شك أن 
هذا يثير حساسية القلب بيد الله المودعة فى الكرن » ويجعله بالتالى حس 
يوجوده دائاً » ويشعر بتدرته التى ليس لا حدود » لأن مثل هذا القاب 
المتصل دائماً مصادر امال على هذه الصورة المستسرة الواعية » يكون على 
شیء کبر ل الاطمئنان والتكامل , 

ه ‏ بعث الشعور بتتّوى الله والخوف منه وخشيته » وأبس معى 
اللوف هنا اللحوف الشديد المثبط الذى علا التفس يأسأ » وإعا هو ذلك 
الذى يحرر الإنسان من كل مظاهر اللدوف الأحرى كارف على الحياة 
والرزق . . . ويربط ذلك كله بمصدر واحد . 

ويبدو أن هذا البحث يقوم على أساس فهم لنفسية الإنسازالتى من طبعها 
أن تخاف وترجو . . . ولذلك كان رأس الحكة عند انغزالى مخافة الله » إذ 
أنها تق الضمير فى أكمل حالات وعيه » كا تجعله مرهفاً لكل ما من 
شأنه أن يرتفع يمستوى الإنسان ويعمل على تحقيق ذاته . 

> إثارة القلب حب الله » والتطلع إليه ور جاؤه » واغناؤه 
بالعواطف الراقية حوه » كعواطف التكر والأنس ... فالحوف وحده قد 
يكو ن عاملا معوقاً أكثر مما يكون دافعاً. والسلوك لا يكون باحو ف وحده» 
واللعوف ليس إلا وسيلة من الوسائلالتى تستعملحتى تفشل الوسائل الأخرى. 

واعتّاد الغزالى على هذه العواطف واضح مما عقّده ى كتابه الإحياء 
وغيره من أبواب تة حول هذا الموضوع . فالحبة عنده « شجرة طيبة 
أصلها ثابت وفرعها ف السماء» وتمارها تظهر فى القلب واللسان والجوارح(١1)‏ 
والرجاء مثل تطلع الإنسان إلى مصدر الخير والقدرة فى الكون بالأمل والبشر» 
وهذا ما مجعل سلوكه مطبوعاً مبذه الصفة . 


87٠١ : 5 الإحياء‎ )١( 


۳۹۱ 


/؟ ‏ بعث روح الاطمئنان إلى الله والثقة فيه والتوكل عليه والرضا 
بقدره فى السراء والضراء » ولكن لا على الصورة الى نجعل من الإنسان 
متواكلا ضعيف التفس . وأما ما أشار إليه بعضهم من دعوة الغزالى إلى 
النوا كل وخمول النفس(١)‏ فإئما يكون ذلك للنفوس التى اعتادت على الكير 
والغرور » كا يكون ذلك فى أول الحاهدة » لأن الغزالى يرتضى ف أوغا 
ما لا يرتضيه نى سلوك الإنسان عامة ء لأن كل آىة نفسية تعالج عنده 
بالضد كا رأينا . 

ee 

ومن استعراضنا الموجز لموضوع الأخلاق والدين وعلاقتهما بالسلوك » 
يتضح لنا عناية الغزالى بنشاط النفس وفعاليتبا » وكيف أنه يسلك مختلن 
الوسائل ليكون هذا النشاط محققآ لنكامل الإنسان وحسن تكيفه مع نفسه 


ومجتمعه وربه . 


د 36 


٠١١ 188 د . زكى الميارك : الأخلاق عند الغزالى‎ )١( 


۹۲ 


خاتمة 

من کل ما عرضناه نستطيع أن تقول : 

إن الغزالى كان مجددا فى تفصيله لموضوع عل النفس » وتوزيع بحوثه 
على علمين مختلفين . فقد كان السائد عند الباحثين حتى ذلك الحين أن 
يتناولوا درامة النفس بصورة عاءة » وأن يكون بحم لما فى موضوع 
الطبيعيات . فاستطاع الغزالى أن يخرج بدراسة النفس عن احور الذى كانت 
تدرر فيه إلى حور جديد يبدو أقرب إلى الوضعية والموضوعية . 

كنا أنه كان مجدداً فى طريقة دراسته للتفس» وبيدو هذا التجديد خاصة 
فى بحث النشاط التفسى وأحواله » حيث كان يعتمد على التأمل والملاحظة 
وتحليل السلوك . 

ثم إنه توسع فى البحوث الى تتعلق يدراسة علٍ النفس العام » والذى 
كان محور يثنا فى هذا الكتاب فد قدم تصئيفا للحوادث النفسية » وفصل 
فى موضوع الحياة التزوعية والوجدانية مما أهمله الكثيرون ‏ 

أما فى بحث الإدراك فقد بدا عليه التقليد مع ثثىء من التعديل فى موضوع 
الإدراك الحمسى » بيها خالف الفلاسفة فى ابتداع طريق خخاص »؛ هو طريق 
المكاشفة والإلهام . 

وتميز الغزالى عن غيره نى ي>وئه الأخلاقية » ووسائل تعديل الوك » 
واستعال الشعور الدييى كعامل فى انسجام الشخصية وتكاملها . 

إلا أنه بتى مقلداً فى بحوثه المتعلقة بدراسة النقفس كاهية أو جوهر قاتم 
پذاته » وتجديده هذه البحوث يبدو تى محاولة التوفيق بين الثثقافات والمسادر 
الختلفة » وإضفاء الطابع الإسلاى علبا » مع ميل إلى الاعياد على المكاشفة 
فيا يتعلق مبذه المواضيع . 

ون 
4 


مراجع البحث )١(‏ 
مؤّلفات الغزالى 
الغزالى : إحياء علوم الدين » طبعة عيسى البالى الحلبى /ال18 هء 1981 م 
: الإملاء على مشكل الإحياء » على مامش الإحياء . 
: الأربعين فى أصول الدين » طبعة فرج الله الكردى 178 ه 
: الاقتصاد تى الاعتتاد » المكتبة التجارية . 
- إلجام العرام عن علم الكلام 4 مصر 
:أ الولد » طرمة اليون.كو » وطبعة مصر مع الجواهر 1778 هم 
: مهافت الفلاسفة » طبعة بويج : بيروت ١13١‏ وسلبان دنيا /1941. 
: الدرة الفاخرة فى عل الآخرة ؛ نحقيق جوتيه 1504 
: الحكمة فى عذاوقات الله » مطبعة النيل 11*51 هء 19١7“‏ 
: جواهر القرآن » مصر ١74‏ 
: الجواهر الغر الى » الكر دی ٠١٠١۳‏ ه» ١٠۹٠م‏ وتشمل الرسائل التالية: 
( الأدب نى الدين » فيصل التفرقة » القواعد العشرة » مشكاة الأنوار» 
رسالة الطير » كيمياء السعادة »أا الولد» الرسالة الوعظية » القطاس 
المستقم ؛ الرسالة اللدنية) . 
: خلاصة التصانيف مصر ۱۳۲۷ م 
: العلم والعمل » مخطوط بدار الكتب . 
: فرائد اللآلىءء فرج الله الكردى ١744‏ ه . وقمبا ( معراج السالكين» 
منهاج العارفين » روضة الطاليين ) . 
: فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة » 1١*18‏ هء 1101م القاهرة. 





)١(‏ لم نسجل هنا جميع المراجع انى أفدنا «مها » وإتما اكتفيئا بذكر ما يتعلق 
عوضوع النفس خاصة » وما أشرنا إليه فعلا نى الموامش + 


۳40 


الغزالى : العتّود واللآلىء من رسائل الإمام الغزالى (الأدب فى الدين» عجائب 

انخلوقات » كيمياء السعادة » الرسالة اللدئية » بذاية الحداية » 
الرسالة الوعظية » الدرة الفاخرة ) المطبءة المحمودية التجارية . 

: المعارف العدّلية » مخطوط عايكرة مصور معهد المخطوطات يجامعة 
الدول العربية . 

: المقصد الأسبى شرح أسماء الله الحسبى » مصر 115 هم 

: المتصفى فى أصول الديّه » طبعة بولاق 1754 ه 

ميزان العمل » فرج الله الكردى 1778م 

: معيار العلم > مطبعة کر دستان العلمية ۱۳۲۹ ه 

: ماص دالفلاسفة» مصر ۸١۴٣١١‏ و قي سلياندنياء دار المعارف1971م 

: المد من الضلال » حتيتى د . حميل صليبا . ود . كامل عياد 
۹ هھ« ۰ م وحقيق الد كتور عبد الحلم محمود 4 م - 
: معارج التدس ی مدارج معر فة المفسس » الکردی ٠۱۳۲۷‏ ه . 

: المضنون الصغير » والمضترن به على عير أهاه ( مع الام العوام ) 
مصر ۱۳۰۹ د 

: مهاج العابدین : ۱۳۳۰ هم 


۳۹ 


مؤافات اغير الغزالى 


الد کتور [براهم یوی مدک E)‏ 


الدكتور أحد فؤاد الأهوانى : الحوف ¢ من سلسلة إقرأ 


ف الفغة الإسلا ية م وتطرته 4 
القاهرة 144¥ مم 


: أسرار النفس » القاهرة 1981 م 

: خحلاصة علم نمس 

: أفلاطون » دار المعارف 

: محاضرات على طلبة الماجستير عام ۱۹٦۰‏ م 
: ابن سيناء نوابغ الفكر العرنى دارا لمعارف ۱۹۰۸م 


الدكتور أحد عرزت راجح َة 
EET‏ 
إخوات الصفاء 

الأشعرى 


الأصفياق 
الأيجى 

۴ السعود 

أبر العطا البقرى 
أبو طالب المكى 


أصول على النقس » الناهرة ۱۹٩۵۳‏ ۰ 1104م 


: ابن سينا فى النفس البشرية » بيروت ۱۹71۰5 1 
: رسائل إنحران الصفاء » المطبعة العر ية 4 
5 مقالات الإسلامرين » طبعةر بير إستانبول ٠‏ ”1617م 


والقاهرة , محبى الدين عبد الحميد؟ ۹ھ ۰ ٥م‏ 


:رجال الفكر والدعوة ف الإسلام 2 مطبعة 


جامعة دمشق ۸۱۳۷۹ » ۱۹١1۰‏ م . 


: الذريعة إلى محارم الشريعة . 
: جواهر الكلام » طبعة الدكتور أبوال ا٠‏ عفيفى. 
: قفر التقرآن الكر م » طبعة محمدعبد اللطيف. 
: اعرافات العزالى . القاهرة ۱۹٤۳‏ 

: قوت القلوب » الطبعة الحسينية . 1۹۳۲ م 
الدكتور أبو الوفا التفتازانى : 


دراسات ف القلدة لإ لامية»القاهرة 1۹۵۷م 


: جو هرة التوحيد وشرحها المباج الديد: محيد 


اخنغی الحلى ط ١‏ 


4۷ 


بن باجة 


الهائوى 
ار مذى ( الحكم ) 


ابن ثيمية 

تيسير شيخ الأرذضس 
التوحيدى ( أبو <يان ) 
الدكتور توفيق الطويل 
الد كتور جميل صلييا 


الج رجاف 
جبور عبد الور 


جوزيف هاشم 
الدكتور حامل ېك القادر 


ابن حزم 

حنا الفاخخورى وليل الجر 
دى جلارزا 

الذهبى 


الرازى ر الفخر ) 


الرازى ( أبو يكر ) 


أبن رشد 


۳4۸ 


: الئفس خی عمد صخر اأعصوی. احمعالعلمى 
العرلى بدمشتق ۱۳۷۹ ۵ء ۱۹١۰‏ م 


: كشاف اصطلاحات الفنون . 
: الرياضة وأدب النفس » محقيق أربرى وعلى 


حسن عد القادر 11*55 هء 1541م . 


: الفرق بين الصدر والةلب والفؤاد واللب 4 


أ#ترى نقولا زهر » القاهرة ۱۹۵۸ 7 


: مجموعة الفتاوى » الجزء اللحامس السبعينية . 
: الغزافى ء دار العلم لاملايين ببروت . ط ١‏ 

: المقايسات» طبعة القاهرة ۱۳٤١۷‏ ھ »> ۱۹۲۹ م 

: الأحلام » طبعة التاهرة › ۱۱۳٤‏ ه » 1140م 
: ابن سينا » دمشق ۱۳٣١‏ ھ »> ۱۹۳۷ م 

: من أفلاطون إل ابن سینا » دمشق ۱۹۳١‏ م 

: التعر يفئات » العلبمة الوهبية ٠١۸۳‏ م 

: نظرات ف فلسفة العرب » ببروت . 

: إخوان الصفاء » دار المكشوف ببروت 1545م 
: الفارانى » دار الشرق ببروت . 

: العلاج النفساى عند العر ب ا می۱۳۹۹ ھ۷٤۱۹م‏ 


: الفصل فى الملل والنحل المطبعة الآدبية /11 1١م‏ 


: تاريخ الف لسفة العر بية » دار المعارف » يروت 
: محاضرات ى الفلسفة العريية . 
: سير أعلام النبلاء» مخطوط دار الكتب المصرية: 


: معالم أصول الدين . 

: المحصل فى أفكار المتقدممين . 

: رسائل فلسفية » محقيق “ك راوص 4م 

: مناهج الآدئة فق عقائد أهل الملة» تحقيق الدكتور 
محمود قاسم » القاهرة ٥‏ م 


ابن رشلل 


: تاخيص النفس مع رسائل أخرى » تحقيق 
الدكتور أحمد فزاد الأهرانى التاهرة ٠196م‏ 
: مهافت البافت . 


الدكتور زكى نحيب حمود : جابر بن حيان » سلسلة وزارة الثقافة : 


از بیدی 
الد كتور زک المبارك 
این سینا 


a 


ال‌ پر ور دى 


: إنحاف السادةالمتقين شر ح إحياءعلوءالد.. ط١‏ 

: الأخلا عند الفزالي» دار الكتاب العرلى عصر. 

: منعاتى المشرقين » القاهرة 1م 

: أحوال النفس + محترق الدكترر أحد نؤاد 
الآھرانی ۱۳۷۱ ھ١ ٠۹١۲‏ م 


: التحاة » تحى الدين الكردى 17*1١‏ ه 
: قسع رسائل فى الحكمة والطبيعيات «داعة هندية 


115 هاء 1108 م وتحتوى الرسائل التالية : 
( الطريعبات » ئى الأجرام العلوة : فى القوى 
الإنسانيةءفى الحدودءف أقسام العلوم التلية » 
فى إثبات السوات ء النتروزية » ف اليد » 
ف عم الأخلان ) : 


: الإشدرات والتنببات طبعة ليدن 18917 م 


براح ۹ م 


: عيول الحكبة ». تحقيق عبد الرحمن بدوى » 


القأهرة ١94614‏ م 
: رمالة ى' معرفة التفى الناطقة وأ<واها . 
شحقيق الدكتور ثابت الفندى 1474 م 
:شر حاار می ر الرازى للإشارات . دار الطباعة 
۰ م 


: عوارف العارف ٠‏ الط عة الملامية . 


۳۹4۹ 


سلمان دنيا 
سلطان محمد 
سانتبلانا 


الشبرستاق 
صلاح السلجو 5 


الطرسى 


ابن حزم 


ابن طفيل 


عباش محمود العقاد 


عبده الخلو 


عبد الرؤوف المناوى 


عبد الرمن بدوى 
عبد اللطيف الطيباوى 


: الحقيقة فى نظر الغزالى » مصر 19451 م 
: الفلسفةالعر بيةوالأخلاق » مطبعةالمعارف » القاهرة 
: تاريخ المذاهب الفلسفية . مص؟ور جامعة القاهرة 


4F 


:الملزوالئحل» على هامش الفص للا بنحز م1117 هھ 
: تحاضرة فى مؤ تمر الغز الى » آذار- مارس 115٠‏ 


بعنوان الأخلاق عند الغزالى . 


19" هالقاهرة . 


: الفصل ف الملل والنحل »المطبعة الأدبية/117*11ه 
: حى ابن يقظان » محقيق أحمد أمين ۲ م 

: شرح الإشارات » دار الطباعة ۰ م 

: الإنسان فى القرآن » دار الملال . 

: الشبخ الرئيس » سلسلة اقرأ . 

: الفلسفة القرآنية » ۱۹٤١‏ م القاهرة . 

: محاضرة عن الغزالى فى الأزهر» المومم الثقاى 


عام "ااه ۱۹1۰ مم 


: ابن رشد » القاهرة ۱۹٥۷‏ 1 
: ابن رشد » دار الشرق بيروت . 
: شرح قصيلة النفس » مطبعة المرسوعات 


14۹۰۰ م ۳۹۸ ھ 


: الأفلاطونية الحدثة عند المرب القاهرة 1468م 
: التصوف الإسلای العرى 18م 


عبد العزيز عزت : مسكويه » ۱۹٤۷‏ م 
عبدالمنعم عبدالعزيز المليجى : تطور الشعور الديبى عند الطفل والمراهق » 


f 


دار المعارف 1966 مم 


الدكتور عمان أمين 


: الرواقية 19464 م ط ؟ 


: ديكارت » الطبعة الرابعة > 

: محاورات فلسفية 

: شخصيات ومذاهب فلسفيةه144م » 1154م 
: محاضرات على طلبة الماجستير 5 5 


عيذ الكريم العمان 
عوض الله حجازى 


الدكتور عبد العزيز القوصى : 


: سيرة الغزالى وأقوال المقدمين فيه . تقديم 


الدكتور أحمد فؤاد الأهوانى ¢ دار الفكر بلمشق ,' 


: ابن الم وموقفه من التفكرر الإسلاىء القاهرة 


۰ هع 141۰ م 


اس علم النفس . 


: أسس الصحة النفسية . 


الدكتور عبداهادى أبو ريدة: 


إبر اهم بسيار النظاووار اوه الكلامية والفلسفية 
القاهرة 1944م 156 هھ 


: محاضرات ف الملسفة الإسلامية 4-19 هوام 


الدكتور على ساى النشار : 


نشأة الفكر الفلسى فى الإسلام . 


: مناهج البحث عند مفكرى الإسلام 


ابن عر 


اأفارانلى 


۷ ھ 6 146۷ مم 


: رسالة فى معرفة النفس والروح » تحقيق أسين 


بالاسيوس » باريس 11٠5‏ م 


: المرة المرضية ف الرسائل امار ابية » طبعة دير يشى 


ليدن م وفيه الرسائل التالية (كتاب الجمع 
بين رأى الحكمين » فى أغراض الحكم ¢ 
معانى العقل » رسالة فيا ينبغى أن يقدم قبل تعلم 
الفلسفة » عيو نالمسائل » رسالة قصوص الحكم» 
رسالة ى جواب مسائل سثل عنها » فيا يصح 
ولا يصح من أحكام النجوم ) ١‏ 

( 6؟ - الدراسات النفسية ) ١ع‏ 


امار ف 


فرید الرفاعی 


: آراء أهل المدينة الفاضلة » القادرة 1444 م 


: رسالة فق العقل . طبعة بويج بيروت 1918 م 

: مجموع وسائل ( التعليقات » آغراض ما بعد 
الطبيعة » إثبات المفارقات رسائل متفرقة » 
التنبيه على سبيل السعادة » تحصيل السعادة » 
السياسات المدنية ) طبعة حيدر آباد . 

: إحصاء العلوم . محقيق الدكتور عمان أمين 
القاهرة 1١949‏ م 

: الغزالى من ثلاثة أجزاء » طبعة عسى اليانى 
الحلى ه15 ۱۹۳۹٤۵‏ م . 1 


التشیر ی (عبدالکرعبن‌هوازن) : الرسالة القشسير ية ۾ معحدمك على صبيح 


قدری طوقان : 


ابن القم 


الكدى 


كريم عز قول 
٠‏ الد كتور محم ود قاسم 


مسكويه 


, حك جواد مخذيه 


محمد قطب 


ملحت مل لطى جنعه 


۷^ هھ 14A‏ م۰ 
: مقام العتل عا العرب ¢ دار المعارف 


: الروح 8 طبعة محمد على فكثلااهص 6م 


: رسالة الكندى إلى المعتصم بالله فى الفلسفة » 
نحتيق الدكتور الأهوانى القاهرة ٠۹٤۸‏ م 


: رسائل الكدى العلسفية » نحتيق الدكتور 


بو ريدة ۱۹٥١‏ 
: العمل ف الإسلام .مكتبة صادر » بیروت ۱۹٤٩١‏ 
: فى الفس والعقل لقللاسفة الإغريق والإسلام» 
القاهرة 1١965‏ م 


: الاذات والآلام » مصور مجامعة ااثاهرة . 
: مذي الأحلاق . طبعة 155 هم 
9 معالمالفلسفة ا جسلاءية » دار العلر ااا ىت ٠.‏ يروت 


: الإنسان يبن المادية والإسلام»القاهرة ٠195م‏ 


ميم اللرية الإتلادية : 


: تاريح دلاسفة الإسلام » القاهرة ه15 ه 


محمد عمان نجاق : الإدراك الحسى عند ابن سيناء القاهرة 1445 م 
: على النفس فى حياتنا البومية » ط ١‏ ًً 
محمود عطية هنا ومصطنئى : ترجمة مقالات فى عل النفس بعنوان «الدواقع 
الشعبى وجابر عبد الحميد : والانقعالات» القاهرة ۱۹٥۷‏ . 
الحاسبى : المسائل فى الرهد»من مجموعة رسائله المصمورة 
ّْ بمكتبة جامعة القاهرة > 
: الرعاية لقوق الله » طبعة الدكتور عيد الحلم 
محمود وطه عبد الباق سرور . 
الدكترر محمد يوسئمومى : فلسفة الأخلاق فى الإسلام وصلبا بالناسفة 
الإغريقية » التاهرة ه1914 م 
الد کتور تیب بليدى : ياسكال »ء دار المعارث »ء القاهرة : 
يوسف كرم : تاريخ الفلسفة الأوروبية الحديثة . 
Pp 2‏ ة « ى العصر الوسيط 7 
و و اليونانية 
'الدكتور يوسف مراد : مبادىء علم النفس العام » القاهرة 1984 م 
بوحنا قير : أصول اافلسفة العربية » المطبعة الكاثوليكية 
سنة ۱۹٥۸‏ ۾ 


Dy 


رساو 


كتب مترجمة 


: التفس » ترجمة الدكتور أحمد فؤاد الأهوائى . 


: «غقق ٣حن‏ ۾ جمة اسحاق بن حير 
مو عہدالر حن دو ی٣‏ تر جمة اسحاق بن حنین ٤‏ ٥۱۹م‏ 


: أثولوجيا ( نسبه العرب خطأ لأرسطو وهو من تاسوعات 


أفلوطين ) طبعة ديئر يشى بر لين 17م 


إقبال (محمد) : ديد التفكير الدررىق الإسلام » ترجمة عباس. محمود 1968م 


إيفلتج 


: علم النفس قدياً وحديثاً تر حمة محمد عماد إسماعيل وعطية 


محمود هنا 6م 


جيوم (الفرد) : الفلسفة والإلغيات (من تراث الإسلام ) ترجة الد كتور 


جواشون 


جر ونيياوم 


وف الطريل 6 لے التأليف والرحة واخنر 5لا 2 


: فلسفة ابن سينا » نرجمة رمضان لاوند » دار العلم لاملايين 


يروت 6م 


: حضارة الإسلام » ترجمة عبد العزيز توفيق جاويد 


وعيد الحميد عبادى » مشروع الألف كتاب 


جيمس (وليام): أحاديث العل.ين والمتعلمين » ترجمة الدكتور محمد على 


حيدريامات 


دو بور 


العر يان 1 م 


: مجالل الإسلام » تر جمة عادل زعيير » عسى البانى الحلى 


ية 065 م 


: تاريخ الفلسفة فى الإملام » ترجمة الد كتور عبد المادى 


او ريدة 1404 م 


ديد ى (أوجست): أفلاطون » تر جمة محمد [ساعيل CIVA‏ 


ريقو 


٤ 


: الملسفة اليونانية 34 ترجمة اند كتور عبد الحلم محمود » 


: تاريخ الفاسفة الغربية » ترجمة الد كتور زكى نيب محمود 
سنة ١9465‏ م 

: ابن رشد والرشدية » ترجمة عادل زعيتر » عيسى البانى 
الحلى ۷ م 

: الغزالى » ترجمة عادل زعيكر 1488 م 

: مدخل إلى الفلسفة » ترجمة ألد كتور أبوالعلاعفيغى 1584م 

: الصوفية ف الإسلام » ترجمة نو رالدين شريبة181/1ه؛ 1561م 
: فى التصوث الإسلاى وتاريخه » ترجمة أبو العلا عفيفى 
/اه"١‏ هع ذه؟١ا‏ 0 

: عام النفس والأخلاق > ترجمة محمد عبد الحميد أبوالعزم 
ومراجعة الدكتورعبدالعزيز القوصى» مشروع الألف كتاب. 

: مختارات من علم النفس » تعريب عبد الرحن حجاج 
ومراجعة محمد خليفة » «شروع الألف كتاب . 


الدوريات 


الرسالة : آعداد ۸ » ۲۲ فبراير»١‏ » ١7‏ مارس » ؟ أبريل سنة ۱۹۳۷» 
مقالات للدكتور إبراهيم مدكور عن النفس وخلودها عند ابنسينا. 
الحديث : کانون ثانی- نایر ۰۱۹۳۳ مقال للدکتور ثابت‌الفندی عن ابن‌سیناء 
المقتطئ : مجلد #4 » مقال للأستاذ محمود الحضيرى عن الغزالى . 
الكتاب : أكتوبر 11584 » مقال للدكتور أحمد قؤاد الأهوانى » محقيق 
رسالة الكندى فى النفس » أبريل 19467 م 
: أبريل 1487 مقال للدكتور أحمد فؤاد الأعراى عن النفس 
عند ابن سينا 2 
مجلة منبر الإسلام : الأعداد و ء ه ع علا ء ء 9 مقالات للدكتور الأهواتى 
عن القم الإسلامية . والعدد 8 مقال الدكتور مصطفى 
حلمى بعنوان التصوف الإسلاى علم للنفس الإسلاءية . 
علم النفس : مجلد ١‏ عدد ؟ مقال لللكتور أبو مدين الشافعى عن 
الأسس النفسية للعمل الإنساق . 
المجمع العلمى العر لى بدمشق: مجلد ۲١‏ » ص ١ه‏ وما بعدها ء مجلد 5" » 
ص ٥٤۹‏ وما بعدها » مجلد #7 ع ثلا أعداد 1" 
و٤‏ ۳۰۰ ص ١5١‏ وما بعدها . 
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محتويات الكتاب 


تقديم عل التفش الإسلاتى 

بقلم : الدكتور أحد نؤاد الأهوالى « ٠‏ . 
بين يدى الكتاب عبد الكري العان ٠ ٠‏ ء 
تمهيدك : 1 
مو ضوع علم النفس Q& RR Q‏ هاه اه اع وا هو 
مكان علم النفس بين العلوم الأخرى ٠‏ @ اه فاه 
طريقة دراسة النفس عند التزالى ٠ ٠ه م006٠ ٠‏ . 
مصادر دراسة القن ٠‏ ه .ا .ده .ا ع واه 
المصدر العسام : 
DSS‏ جو aE OE E‏ 
السار اراق ل 6 ا لها زو حو عض هن 
اا کک 2 0 4 كاد 5ن 
المصدر الكلاى والفلسى ا و و 
المصدر القاض ٠ه‏ »ي و .د و ي .د ود ماه 
ملاحظة هامة ٠ه‏ .و ي ي ي ي يو وه 


اإباب الأول 
حقيقة النفس من البدء إلى الماية 
هيك ٠ ٠ e 8 e‏ ل ٠ ٠ e e‏ ۰ 
الفصل الأول 
تعريف النفس ف القرآن والحديث والفلسفة 
عرض تاريخى لتعريف النفس + ٠ ٠ ٠ + ٠.٠‏ ء٠‏ 


8 
۴۲ 


۳٤ 


۳ 
۳۹ 


۳ 


4۷ 


4 


النفس الإنسائية ‏ . .٠ه‏ 0 هاه و م اه 
ألناظ النفس والعقل وااقلب والروح فى القرآن الكريم ٠‏ 
الألفاظ الأربعة فى معاجم اللغة العربية , ه ه٠«‏ اه 
الأنفاظ الأربعة عند أهل الحديث والأثر ٠ ه٠ ه٠ ٠‏ 
الألفاظ الأربعة عند الصوفية والفلاسنة ١ه‏ 5م ١ه‏ أله 
الألفاظ الأربعة عند التزالى ٠‏ 0ه 0ه ام اماه 
طبيعة الصلة بين هذه الألفاظ عند الغزالى 2ه ٠ ٠١‏ 
طبيعة الصلة بين المعنى الروحى والمادى لهذه الألفاظ  ٠‏ 

الفصل الثاق 

وجوه النفس 
هل النفس موجودة 3ه ه 5ه يه ي وه 
البراهين عل وجود الس ٠.‏ ه ه 6 هاه اه 
البرهان الطبيمى هه« هه و . وو 
البرهان السيكولوجى العقل «٠٠١‏ 5 اه اماه 
برهان الاستمراز & u a a RQ û‏ 
النفس محل المعقولات” ٠‏ هھ ي ي ي u Qa a‏ 
يرهان الرجل الطائر  ٠‏ » 5ه هاه اماه 
البرهان الشرعى ه هه د« ي 6ه .ده 

الفصل اثالث 
وحدة النفس ١‏ عرض تارغى » حقيقة الوحدة 

عرض تارحى للوحلة ‏ هد د هد مه و وه 
وحدة التفس عند الغزالى  ٠‏ وده ١«0٠ه١.١ره‏ 

الفصل الرابع 

أصل النفس . 00 حادثة 

هل النفس قديعة أم هى حادئثة ٠ ٠0‏ اح 


6)» 


الصفحة 


o 
or 
0۸ 
8ه‎ 


11 
5 
1۷ 


4 
و‎ 
V٤ 
Vo 
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يفا 
۷۹ 


۹۳ 


برهان القدم والقلود ۰ ٠. ٠ . ٠.٠‏ 
الاستدلال بآية « ويسألوناث عن الروح » ۾ و 
الاستدلال بآية « ونفخث فيه من رحى و ٠ ه٠ ٠‏ 
مى حدثت اللفس 0< 6ه فاه ءاه 
الأدلة على أن النفس تحدث عند استعداد للبدن لذلك 
شكوك يثيرها الغزالى ویرد علہا ‏ ۰ ۰ ۰ ٠‏ 
كيف حدثت-النفس ٭» *٭ ها مدو اماه 
الفصل الخامس 
طبيعة النفس 
بين مادية التفس وروحانيها ٠‏ 06م ٠‏ ه٠‏ 
أدلة الغزالى على روحانية النفس ٠ ٠ ٠ ٠‏ 
التقس محل العقرلات .6.50 ٠‏ ه ٠.٠‏ 
قرة التجريد ٠ه ٠‏ هه هام ماه 
إدراك الات بلا واسطة  ٠١ + <٠‏ .ء ه ه٠‏ 
استحالة تعليل صلة التفس بالبدن لوكانت جا ٠‏ 
عدم تبعية النفس لايدن 0ه هاه اه هاه 
ثبات النفس وتغير اليدن ‏ ه .ه هي هه »هه 
البر اهن الأخلاقية أو القائمة على الشرع  ٠ ٠. ٠‏ 
- الفصل السادس 
النفس والسله ‏ هه« مه هيه فو فو فو 
الفصل السابع 
النفس . . بين البقاء والفناء 
طة تارفية 5 .ده دناه و هوه 
براهين الغزالى على خلود النشس ٠ ٠ ٠ ٠‏ 
انفصال النفس عن الجسم ٠ ٠ه 6. ٠. ٠‏ » 
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عدم قابلية النشس للعدم 3 ٠ ٠ ٠ ٠ 3 ٠.‏ 5 
برهات البساطة ي ي يو يو اه هاه اف اه ان 
طبيعة اأنفس الروحانية هه اه له 0غ قاع ٠.‏ 
دايل الأحلام له هاه ا داع لع اه ا © فا اه 
البر اهين الشرعية والعقلية. ٠ ۵ ٠ ٠ ٠ ٠ ٠‏ 3 
الباب الثالى 
أحوال النفس بن السلوك والعاطفة والدين 

مقدمة عن نشاط النفس : 

الوقائع النفسية وتصدقها هاه له اله اه لوا اع 35 
السلوك عند الغزالل QQ‏ م هاه هاه هف “ 

الفصل الثامن 
الحياة الدزرو عية بين الدو افع و العادات ر الإر ادة 

الدوافع والميول : 

٠ a ٠ ٠ ١١ ٠ ٠ تمهيد ® وهاه‎ 
a a ٠ ٠ ٠ ٠ د‎ ٠ ٠ 8 أهية: الدوافع‎ 
و‎ Q4 Qû ê ÊR قوة الدوافع وترتيب ظهورها اه‎ 
٠ ل‎ ٠. ٠ ٠ ٠ ٠ ل‎ e ٠ تصنيف الدوافع‎ 
: تماذج من الدوافع الأساسية‎ 

اليل إلى الطعام هار هاه هاه عه هه 0ه 0ه 
اليل اللجلسى ‏ ١ه‏ ه. هده و وي ي هيه ي وه 
اليل إلى الاستعلاء والسيطرة ف« م ي مز Qa» Qa‏ ا ١ه‏ 
اليل إل الاجماع ٠ ٠‏ ل ۰ ۰ ل ٠ ٠ ٠‏ 
تعديل الدوافع وإعلازها ٠‏ ل ٠ ۰ ٠ ٠. ٠. ٠‏ 
العادة ٠. ٠. ٠ ê ٠ a ٠ ٠ ۰ * ٠‏ 


تمهيد فى العادة وأهيبا فط يو و فو يو دي ٠“‏ 


۱۲ 
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تعربف العادة ‏ مه هي ي مه يه ي يو و 
تكرين العادات « ٠‏ .٠ه‏ ٠ه‏ مه ود و واه 
أتراع العادات » هه يه هو ووو 
آثار العادة ه مه ي يه يه يو و يو و 
الإرادة 
مفهو مم الإرادة ‏ ه هد يه يه فد هد اه واه 
كيف يم العمل الإرادى ٠‏ 6 .امه ه٠ ٠.٠‏ 
' أضية الإرادة «e‏ هه هه فو ويي 


۰ ٠ ل‎ . . ٠ ٠ ٠ e تربية الإرادة‎ 


الفصل التاسع 


الخياة الوجدانية . . انفعالات وعراطاتف 


مقدمة نى الياة الوجدانية ٠ ٠ ٠‏ .اه هاه 
الانفعال 

هید هاه هاه اه وااو و و اه 
عتاصر السلوك الاتثعالى « ه« هاه هيه هه 
آثار الأقعال هاه هي يو ي يو يو وة 
علاج الانفعال ٠‏ .ا .ا ثاثا .ام اماه 
العاطفة : 

تعریفها وتکوینہا ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰.۰۰ 
الصلة بين العاطنة والانقعال ٠ه‏ ه هه .ه ه٠‏ هه 
أنواع العواطفن فى قاقد ود و هاه 
انتقال العواطف هاه اه دودو دافا هاه 
آثار العاطغة & QQ‏ هه او ده اه 


الصنيحة 
۲۰ 
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۲٢‏ 
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٠ ٠.02 تمهيد‎ 
٠ الإدراك الحسبى‎ 
٠ الحواس الظاهرة‎ 
٠ ٠ اللمس‎ 


الذو ق هاه 
حاسة الثم اه 
حاسة الع ٠‏ 


اليصر 0ه ٠‏ 
انواس الباطنة ٠‏ 
الس المشرك ٠‏ 
الوهم 7 2 
اللبيال والذاكرة 

الخيال .. أو المصورة 


الفصل العاشر 


a ل‎ ٠ ٠ 0 
٠ 9 ٠ ٠ ٠ 
a ١٠ «٠ ٠ ٠ 
٠9 ٠ ٠ ٠ ٠. 
٠ ٠ ٠ ٠ ٠ 
«* ٠ ٠ ٠ ٠ 
٠ ٠ ٠ ٠ ٠ 
ل‎ ۰ ٠ ٠ ٠ 
٠ ل‎ «٠ ٠ ٠ 
٠. ٠9 ٠. 9 ٠ 


الذاكرة..أو حافظة المعاتى ٠‏ هله اه اه 


عملية الحفظ والتذكر. 
التخيل ل 2 
درجات التخيل ٠‏ 
التخيل والتفكير 
الإدراك العقلى  ٠‏ 


٠ 


٠. ٠ ٠ ل‎ a 
a ٠ ٠. 8 ٠ 
٠ ٠ ٠ ٠ ٠ 
«٠ ٠ ٠ ٠ e 
«٠ ٠ ٠ ٠ ل‎ 


٠ 0 ٠ ٠ ٠ العقل آلة الإدراك العقل‎ 


رأى أرسطو فى العقل 


٠ a ٠ ٠ ٠ 


رأى الإسكندر الأفروديسى ١‏ الفا هاه 


وأى ثامسطيوس 


٤ 


a a 8 8 ٠ 
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۳۹۹ 
۳۹۹ 
۳1۸ 
۴1۹ 
۳1۹ 


رأى القارااى ٠ ٠ ٠‏ 
وآ ابن سينا ل ٠ ٠‏ 
العقل عدل الغرال 4 4 ٠‏ 
ضرورة وجرد العمل ٠‏ 
الأسس الأولية للإدراك العقل 
الاستعداد الفطرى للعلم ٠ ٠.‏ 


نحصيل الميادىء أو المعقولات الأولى ٠‏ 


طريقتا الإدراك العقل  ٠‏ . 


٠ 6ه‎ ٠ الاستدلال”‎ 


المعانى الكلية وتكويها ٠ ٠‏ 


۰ ۰َ ٠ a طرق الاعتبار‎ 
٠ ٠ ٠ ٠ ٠ القياس‎ 
٠ e الاستقراء 8 ل‎ 


٠. ۰ ٠. ٠ العثيل‎ 
٠ ٠ لل‎ e الحدس‎ 


الكشف والإلحام مهاه 


٠ ٠ ٠ ٠ حقيقة الام‎ 


أصول الإلحام وأدلة الغزالى على وجوده 


دليل الآيات ٠ه‏ ه وهاه 
دليل الأحاديث ٠ه ٠‏ اه 
عجائب أرؤيا وه اه 
دليل طبيعة النفس الربائية  ٠‏ 
أنواع الإدراك يالكشف . 
تفصيل الكشف على الاستدلال 
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الفصل الحادى عشر 
صلة النفس بالدين والأخلاق 


الأخلاق عند العزالى ...د ادها وهام اه 
آهمية الغزالى فى ميدان الأخلاق 6.22 + .٠ه‏ ه ه 
محديد م فهوم اللحلق عند الغزالى &@ 4 4 4 ® .“ 
قابلية الأخلاق والسلوك للتعديل  ٠ ٠ ٠ ه٠ ٠ه ٠‏ 
تر بية الطفل على الأخلاق الحسنة ٠ه‏ ه هو ه مه ه٠‏ 
الدين والنشاط التقسى ‏ ٠ه‏ .ه ٠ ه٠. ٠‏ ٠ه‏ هه 
اة ٠ ٠ ٠ ٠ 3 ٠ ٠ e ٠ ٠ ٠‏ 
مراجع البحث ٠‏ ه ي هي هي ي و ي وه 
محتويات الكتاب اه هه هه او هاه 


رقم الایداع / ۲۲۷۲ / ۸۱ 
٠‏ الترقيم الدولى / 65 ۷٣٣٣ ۲٤‏ ہہ A۷۷‏ 





دار غريب للطباعة 
١١‏ شارع نوبار ( لاظوغلى ) القاهرة 
ص ٭ ب ۹۸ ( الدواوين ) - تلیفون : ۲۲۰۷۹ 
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هذا الكتاب 


« ونفس ومسا سواها ند فالهمها فجورها وتقواهما يد قد افلح من 
زكاها يد وقد خاب من دساها » ٠‏ 


بهذا الاهتمام الكبير تناول القرآن النفس البشرية بالتحايل والدراسة 9 
فيل كانت كثالك راتات لفن ايريا قبل القزان 4 + 


وملا للا فكي الاك واي اهن العو اال 


وَل حقيقة: أن الأمام الغزالى نهو اول من صننف التحوادك: النقضية الى 
ادراك ووجدان ونزوع ؟ ٠٠‏ 


فسبق علماء النفس الأوربيين فى القرن الثامن عشي ٠٠‏ 


هذا ما يتناوله الكتاب بالتمحيص والدراسة ٠‏ حين يعرض مفهوم 
النفس ٠والنشاط‏ النفسى » ملل عهود الفراعنة والهنود وباقى الحضارات 
العرفينة © كم قل الى عم السلا عارهسا .زاف القرآن + 
والحددث » وفلاسفة الاسلام » وصوفيتهم » ومتكلميهم N‏ 

رى نارن من السدن بذ يله لرك السات د 
ر ا ی هه 

ومؤلف الكثاب مختص بدراساته عن الغزالى ٠٠٠١‏ وقد نال بابحاثه 
« التفس عند الغزالى » درجة الماجستير دتقدير ممتان ۰۰۰ 


ودس « مكثية وهيه » أن تقوم بذنشر هذا الكتاب ٠‏ الذى يعتبر الأول فى 
دوشترعة فى الكتية الاساكمية المديعة : 


ماز وهب 


